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ش وه ٠٠‏ 


دراسة نقدية موثقة 


مقدمة ومدخل 


لا وجد كناب ممماوي أو فاسفى أو معرقي أثار اهتمام العمل البشري مل القرآن الكريم كاب الله منذ 
اللحظة الأولى التى نزل به على رسولنا الكريم محمد صلى الله عليه وسلم والى بومنا هذا . 

والمطلع أو الباحث في الفكر الاسلامى التراثى أو الحدث سيجد أن هناك الالاف من الكتب والجلدات 
والأبحاث والمصادر والمراجع التي تختص بعاوم القرآن وتفاسيره فالقرآن الكريم هو المصدر الوحيد للمعرفة 
عند العرب والمسلمين ومن النظر فيه تشكلت افكارهم وفاسفهم وفمهم وعلومهم وفرقهم وآراءهم . 
أما ما كثبه المسشرقين وفلاسفة الغرب وعلماءه من كنب وما سطروه من أراء تعلق يكاب الله فيكاد 
أن بعد ولا بحصى . 

ولازال هذا القرآن العظيم الى بومنا هذا يحتفظ بلك المكانة الفريدة والمقدسة عند مليارات من البشر 
ولقّد ساعدت وسائل الكنولوجيا الحديثة في نش ركثاب الله سرعة في شتى بقاع العالم ولا يخلو موضعا 


في عالمنا اليوم من مسلمين يحتنظون بقرانهم ويحافظون على عباداتهم . 


لهد فرص المران الكريم نفسه كمعجزة على العرب لما طلب هؤلاء المعجزة من النبي الكريم 1 لكنهم 


قالوا عنه أساطير الأولين أكنتبها فهي مَلى عليه نكرة وأصيلا [الفرقان : 5) ولم تكثفوا بذلك بل مالوا إلى 


العناد والمكابرة » غافلين عن العاقبة التى ستكشف حالم ٠‏ وقالوا : ( قد سمعنا لونشاء لقلنا مثل هذا 


إن هذا إلا أساطير الأوين ) [الأأفال: )٠‏ . 


كان هذا التحدي والعرب في ذروة مجدهم فصاحة وبلاغة » ومعرفة بفنون القول وأساليب الكلام » 
فكان مقتضى ذلك- وهم أكثر ما يكونون حرصا على إطفاء نوره وإخفاء أمره- أن بهبوا لمعارضتّه » 
ويدفعوا بذاك خطره عنهم » وبمحوا الخزي الذي ألصفّه بهم- لوكان ذلك في متدورهم كيف لا » وهم 
الذين قالوا : لونشاء لقلنا مل هذا ؟ ولكى شيئًا من هذا لم يحصل » وم تقل عن واحد منهم أنه 


استجاب لتحدي القرآن في محاولة ما ؛ أو حدث نفسه دشيء من ذلك . 


وما الذي حصل هوأنهم تعدوا هذا وعدلوا إلى مسالك شائكة » وانتهجوا أساليب ملتوية » فما إن 
قرع القرآن أسماعهم بهذا التحدي الصارخ حنى اضطربوا في قولمم » وحاروا في أمرهم » ولمؤوا إلى 
وصفه بالشعر ثارة » وبالسحر أخرى » وبالكهانة مرة » وبالجنون حينا » وغير ذلك ثما اضطرروا فيه 
وتلجلجوا وسجله عليهم القرآن : ( بل قالوا أضغاث أحلام بل افتراه بل هو شاعر فليائنا بادةكما أرسل 
الأولون ) [الأنبياء : ] . (ولما جاءهم المي قالوا هذا سحر وإنا بهكافرون ) [الزخرف : 0م] . 
( أإنا لتاركوا آطمَنا لشاعر مجنون ) [الصافات : 1"] . (وما هو بقّول شاعر قليلا ما تؤمنون )4١()‏ 


( ولا نشول كاهن قليلا ما تذكرون ) (9؟) (تنزيل من رب العالمين) [الحاقة : -4١‏ 29] . 


لعل من أقوى دلائل الإعجاز في القرآن هو ذاك اير الذي بعثه في النفوس فإنه لا يكاد بطرق السمع 


حنى يخلص إلى القاب » وححْد منه النفس لذة وحلاوة » لا تجدهما في غيره من الكلام » سنوي في ذلك 


أصبكان الاوك الفاسية :وؤوو الأكرة الذاشسةا قلق سيج الثرآن المرى مدن الحيظة الأول +قامن 


منهم من شرح الله صدره الإسلام » وكفر منهم من خسم الله على قلبه وسمعه وجعل على بصره غشاوة 


ان كناب الله قد أحدث ثورة عمّلية فكربة مستمرة في الذهن العربي بدابه وفي الفكر الاسلامي والانساني 
لاحمًا ومن أبرز تئج هذه الثورة العقّلية الفكرية هو انشغال العمّل الملَي للنصوص القرانية باعتبارها 
نصوصا “حماوبة وهي لم سسمع عنها من قبل وهي فوقٌ ذلك اعجازبة فو طاقة العمل البشري للآتيان 
ئها . 

لذلك فآن الرعيل الأول من صحابة الرسول الكريم محمد عليه الصلاة والسلام كانوا كثيرا ما بسالون 
الرسول الكرنم عن الكثيرئما جاء في أدات القران الكريم من قصص وأخبار وحكم وتشرع وغيبيات 


ودبت هنا الآنات الكرمة البق سبقت دكلمة ( وسالونك ) ا 


ب , 2 0 را 00 08 7 5 ع 1 ا“ 9 0 
«إيَسالونكَ عن الأهلة قل هي مَوَاقِتٌ لِلنّاس وَالحج وَليِسَ البرٌ با تانو الببُوتَ مِنْ ظهُورهًا وَلكنالبر 
8 ع ه 4 مو م اعد وه 
من اتعى ونوا ابوت مِنْ أَنْوَاهًا وَاقوا الله لعلكم تفلحون 4 [البقّرة : و58] 


0 5 4 * 17 7 0 3 0 8 0 5 0 : 3 
يَسَالونك مّاذا ُُْمُونَ قل ما فقن مِنْ َي فلوَالِدَيْن وَالافرَِنَ وَالينَامَى وَالمَسَاكينِ وَائْن السّبيل وما 
0 ب 2007 
تفعلوا مِنْ خَيْر فإِنْ الله به عَلِيمْ © [البقرة : 5دد] 


و 


ل لما : 
يَسالونك عن الشَهْر التحرَام قال فيه قل قال فيه كبيرٌ وَصَدَ عَنْ سَبيل الله وكفرٌ به وَالمَسْجِدٍ التحرَام 


9 3 0 ٍّ 2 َّ 0 ٍ م 10 3 0 0 9 3 7 7 7 
وَإِخْرَا أله مه أكبرٌ عِنْدَ الله وَالفنئة أكبرٌ مِنّ القئل ولا باون نا تلونكم حتى يَرُدُوكم عَنْ دبتكم إن 


اسْنّطاعُوا وَمَنْ يَنَدِدُ متك عَنْ دبنه فيْمْتُ وَهُ َكاذ فَأوليكَ حبطث أَعْمَالهمْ في اليا والاخرة وَأُوليكَ 
ا القار هُمْ فيهًا خَالِدُونَ # [البفرة : 237] 

د م 20 3 وه مره 
تارك ا احبر واكور روزي ثم كبر وما | قاس وَإمهُمَا كر من هما وتويك ماما 
عون فل العف وَكدَبِك بن 350107 م نات لمكم س4 [البقرة : وسد] 


طفِي لديا وَالاخرَة ويشأ لوك عن اليم فل ضاخ لهم حَد وإ حاطو إخواكم وله 
المْفْسِدَ مِنَ المضلح وَوَشَاءَ الله لأغفتك إن الله عَريرٌ حكية 4 [البقرة : 0دد] 
ويساك عن المحيض قل و أذ توا لنساء في المحيض وَل فون حَلَّى هن كذ 
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طهر فَانوهُنَ من حِيِثُ مركم الل إنَّ لله بحب الاين وبحب امن 4 [البقرة : <2د] 


ناك ةا أجل 4ه كل أ ا اينات ونا 0 العا البجوارح كين كمون م علمَك الله 

3 َس يكم دكا ا الله عليه وَاتَقُوا له الل سرع م الجسَاب ‏ [المائدة : +4] 

« يشاك عن الشَاعةٍ ا 4 ماه فل نا ها لزني ١‏ يليه لوقتا ا مو تعَث ني 

السَمَاَاتٍ وَالرْض ل يكلا ان سارك وض حَنٌِّ عنها ل نا علتها عد الله ولكة ) َ أَكَر اناس 

]87 : عْلمُونَ 4 [الأعراف‎ ١ 

ايك عن َال :0 الأثعَالُ لله وَالرّسُول وا الله املف ذَاتٌ 4 وَأَطيعُوا | الله وَرَسُول إن 
كم ُؤيينَ 4 [الأقال: + 


م 7 98 7 74 0006 مهام ع 2 
« ويساك عن الوح قل الوح من أمر ري وما ويم مَِ العم إلا فليا 4 [الإسراء : ج8] 


اواك عن ذي ارين ل سوبكم بئه كرا 4 [الكيف : وآ 

« واكك عن لجال لها 7 شما 4 [طه : وون] 

9 سالوركَ عن السّاعَةٍ ان مُرْسَاهًا 4 [النازعات : <و] 

فهذه الأسئلة لم تكن تطرح من قبل فكتاب الله هو من حرك في عفولمم ملكة التفكر والتعلم والتساؤل 
والتشوق لمعرفة أمورا عديدة منها ما سعلقٌ بعباداتهم وشريعتهم وصولا الى السؤال عن أشياء غيبية 


تعلق بالروح واللقٌ والكون وقد كانوا من قبل في ضلال مبين . 


لذاك لا غراءة ولا عجب انه بعد وفاة الرسول الكريم وانشطاع الوحي رخال لوال اميلس ودال 
أزمانهم أن رى في كل مرحلة أو عصر وزمان أفرادا وجماعات نهم يكاب الله وجنهد في فهمه وتفسيره 
وأحيانا في تأوبله . 

ومن هنا نش ما بعرف بعلم الكلام والمدارس الفكربة والمذاهب ونشأ بعدها ما عرف بالفاسفة 
الاسلامية التي حاولت التوفيق دن كلام اللّه وكلام الفلاسفة البشر . 

وأهم مزهب من ثلك المذاهب كان مذهب المعنّزلة وسنبحث في فصل خاص مراحل تطور الفكر 


العربي نحو فهمه وتفسيره وتاويله القران الكريم : 


ان موضوع كنادنا هذا وأسه هو دراسة ونقّد القراءات المعاصرة للنصوص القَرآنية ولكي نعطي الموضوع 
حمّه ونتجح في نقد تلك القراءات لادد من معرفة وبيان كل اللتفصيلات والقواعد والأسس التي تقوم عليها 
عملية الادراك العمّلي ذائها باعتبار ان هذه القراءات هي خحاولات للقهم والاستّبصار وهما من العمليات 


العملية البحة . 


لذلك فعلينا أن تحدد المعنى الدقيق لكل المفردات اللغوية الت تعطي معاني القراءة والتفسير والتأويل 
والفهم والتَقّه فلس كل حاولة لتفسبر القرآن هي كذلك من الناحية العلمية والمعرفية وحتى الفتهية 
ولس كل من ددعي أنه قدم فهما وتفسيرا للقرآن الكريم هو حي في ذلك - اذا خالف أو حاب في 
طرحه التواعد الأصولية للإدراك المعرفى - فمْد يكون طرحه مجرد سفسطة أو هذبن أو هلوسة أو 


هرطقة أو غير ذلك . 


لا نستطيع أن نضع بن كفت كثادنا هذا كل ما كثبه وقاله المفسرون الجدد أو المأولون الحديئون وكلهم 
جميعا بصنفون ضمن تيارين رئيسين التيار السلفي التجدددي والتبار العمل العلماني فالأول بنسمي الى 


مدرسة التقّل والثانى الى مدرسة العمّل والنقل والعمّل هما من المدارس الفكربة الاسلامية التاريخية , 


لكننا ستركر على البعض منهم والذي كان له أث ركبير في الحياة الفكرية العربية اليوم من أمثال محمد أركون 


من الثبار ا لسلمو للجدددي . 


سنجيب على أسئُلة وتساؤلات كثيرة في هذا الكثاب منها : 

ماهي حاجتّنا اليوم لأعداد تفسيرا حدينًا وجديدالكاب الله ؟ 

وماهي الأمور التى تخصنا في حياتنا الفكرنة والثقافية والحضارية لكي نستتبط قيمها ومعابرها م ن كاب 
الله كمسلمين خاصة وسائر البشرية عامة ويستعصي علينا فهمها بما يدفعنا للاستعانة واللجوء للأويلها 
سبب غموضها والتباس فهمها علينا ؟ 

وهل كلام الله عصي عن النهم لكي نلجاً الى عملية التآوبل وبذل أقصى طاقة عدّلية لفهمه ؟ 

وماهي الأسباب التي أدت وتؤدي الى اخئلاف القراءات وماهي النصوص التي جرى الاختلاف في فهمها 
وتفسيرها ولماذا اختلفوا في فهمها ونفسيرها وتأوبلها بالأصل ؟ . 

وهل طاقة الانسان وادراكه الكويني العقلي حدودين لذاك م سمكن الى الوصول دشكل دقيق للمعنى 
الباطني الغيي يعدن التعتوض الثرانية 0 سميت المتشابهات في كاب الله ؟ . 

ان الاجابة على هذه الأسمّلة وغيرها سيفيدنا وعيننا ويساعدنا في عملية البحث والنقّد التي نحاول 


درا لمستطاع ان تكن علمية وموضوعية ومتمرة فى الوقت نفسه . 
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فول وبأسف ,الغ ان العديد من القراءات المعاصرة للنصوص العرية قد أدت الى كثير من البلبلة والقيل 
والقال والجدل العقيم واثارة الشكوك والطعون في تراثنا الاسلامي برمته بل يججاسرت لتطال النص القراني 
المقدس نفسه في حاولة فاشلة لنزع القدسية عنه . 

ومع اقرارنا بأن غلب التفاسير الثراثية لم تعد اليوم صالحة لعصرنا الحالي مسبب تناقضاتها مع مكتشفات 
الثورة المعرفية والتكنولوجية التي نعيشها ذلك ان الكثير من هذه التفاسير تتعارض مع الكثبر من 
المكتشفات والعلوم الحديئة فلا بصح ولا شبل أن نع بأن حادثة البرق والرعد هي نفعل ملائكي معجز 
وان سبب نزول المطر ليس بظاهرة طبيعية تتحكم فيها عوامل كثيرة و مع اقرارنا المطلق واماننا بآن 
هذين الأمرون وغيرهما هم من عجائب صنع الله وعلمه وقدرته فهو الذي وضع كل القوانين الناظمة 
الكون والحياة وهو القّادر وحده على تغيبرها وبالوقت نفسه هو قادر على كل شيء وعليه فلقد 
اسسطاع العمل الديني العربي الحددث أن بقّدم تفسيرات حديئة لنات تتحدث عن ظاهرة المطر وتشكل 
الغيوم الركامية من فمهاء وعلماء تنوافق ماما مع القوانين الحديثة التي تبين النظام المناخي لكوكينا . 
نحن بأمس الحاج ةكمسامين لتفسير حضاري حديث يجمع عليه علماء الآمة وفتهاءها ومفكرها ليسد 
الطريق أمام العديد من المفكزين والمشككين العرب وغيرهم الطعن في تراثنا كله بل وفي الطعن في الدين 
برمنّه من حيث يعلمون او لا بعلمون مّصد او دون قصد ويعلم او بدون علم . 

فالثات الوحيد الذي بين أدددنا اليوم هوككاب الله والذي حفظه لنا ماديا ومعنونا ومعرفيا الى بوم القيامة 
فعلينا جنيعا احترام قدسينه وشرعيته ومكانته فآما أن نؤمن دهكاملا أو لا نؤمن ولا تكو نكما الذي قال 


10 


عنهم الله سبحانه وتعالى : (82 إِنَّ الذي تكفرُونٌ بالله وَرُسْلِهِ وَيريدُونَ أنْ تقرَقوا بيْنَ الله وَرُسَلِهِ وَُولونَ 
َس ع 6 عض وَيُرِدُونَ انْ سحذوا 5 ذلك سَبيلا 4 [النساء : 150] 

ددعون انهم مؤمنون الله خالق السموات والأرض ومن جهة ثانية بطعنون ويلاعبون في كلم الله وكابه 
فيؤمنون ببعضها ويكفرون داخرى وبدافعون عن انفسهم جججم واهية ومتّذرعين ومسلحين نعمل عملاني 


علمي حديث كما بمُصورون ونُوهمون . 


0 ددعون أنفسهم أنهم علمانيون ويسلكون طرقا مناهيج البحثية العلمية الحديئة يكذبون وبفترون 
على الله وعلى العباد حينما بعلنون وينبجحون بأنهم وصلوا الى فهم آنات الله وتفسيرها وتأوبلها فهما 
موضوعيا علميا لاغبار عليه بل وصلوا الى مراد الله وغاه وهدفه وهم في الحقيقّة والواقع لم يحانبوا 
الحقيقة وذلك سبب حدودية العقل البشري وضالنّه أمام علم الله وسعتّه ولآأن هذه النصوص القرانية 
تتحدث عن غيبيات لا علم تأوبلها الا الله وحده ومستّحيل على عمّل شري الوصول الى فهمها 
لاسّحالة ذلك فلااعلم الغيب الا الله وحده . 

عو بعري عرف أو يعلم كيف تسيح السموات والأرض ومن فيهن جمد الله في قوله 
قال و يخ له الّمَاوَاتُ الس والْضُ ومن هن وإ من لذ يْء إلا يخ محدده ولك ١‏ تبون 
بيهم لكان حَليمًاعَُوًا 4 [الإسراء : +4] فأن جملة لا تفتهون تسبيحهم تدل دلالة قاطعة على 


له 
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استّحالة العمل فهم ذلك وكيف يسبح كل من في السموات والارض ماعدا نحن كبشر وحدنا نسبح 
الله بالقول وبالدعاء . 

فاذا اقحم العمل البشري نفسه لتأويل هذه الآنة للوصول الى فهم طريقة وكيفية تسبيح المخلوقات لله فمن 
المؤكل ان شَشل في ذلك وسوف نضيع وبثوه لانها مسالة تفع خارج نطاق فهمه وادراكه / 

فال سير هو خاولة عمّلية لفهم النص القرآني لختَاف با لاف ا مسر وعصره وثمافته وعلمه 
والاختلاف في التفسير والفهم له عدة أسباب 

موضوعية : تتعاق بالوقائع والمستجدات المعرفية والتطورات الاجتماعية والسياسية والعلمية البتى نتاف 
من عصر الى آخر 

ؤائئة* تعن ونا ينه منص واعو ادو وعلمة تونواناووعاءة: 

مصدربة : تعلق بالنص القراني نفسه فهو نص ثابت لغويا وححويا ولفظيا وواسع من حيث قدرته 
الاعجازبة على مواكئة الزمان والمكان أي هو متحرك متغير من حيث الفهم والادراك . 

أما التأويل فهو حاولة أخذ النص وجره للمعنى الذي برنده المؤول نفسه وفي الغالب تؤدي هذه الحاولة الى 
مغالطات فتهية ولغوبة ومعرفية وتاب معنى النص رأسا على عدب والسبب كما قلنا هوجر العثّل الى 
حالة لا مكن له أن بعمل فيها نظرا لحدودة عمله وادراكه وفهمه . 

وسنبحث وتوسع في هذا ال حور ف كنابنا هذا . 
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لقّد ساعدت وسائل ووسائط الاعلام والتواصل الاجتماعي والمواقع الإلكثرونية و.شكل عام الانترنيت 


في اخراج نطاق العلوم القرائية من الخاص الى العام فلم بعد البحث والعمل فبها من اختصاص من كان 
بطل عليهم الفمّهاء والعلماء ودارسي العلوم الشرعية وغيرهم بل أصبحت هذه العلوم في بد ومّتاول 
الجميع ولقّد رأءنا كثبرمن درسوا الفاسفة والهندسة والطب قد عاجوا مسائل عقائدية وفمهية وفكرية 
ووصل بهم الأمر الى اصدار تفاسير للقرآن الكريم . 

ولا نزى مانعا في ذلك لك «شروط منها ضرورة الرجوع الى الثراث ودراسنّه والاستّفادة منه وهو ني 
بكل المسائل المعلقَة بعلوم القرآن ومؤلفات العلماء وأراءهم وضرورة الحفاظ على قدسية النصوص 
الَرائية والتعامل معها على أساس أنها كلمات الله لا يجوز فهمها وتفسيرها .طريقة عشوائية دون حدود 


3 


أو قيود . 


ومهما تكن من أمر فأ ن كاب الله وكلماته خالدة ناقية ومهما قال وقيل فيها فهو مرجعنا ودستورنا 


الباقى الوحيد كما هو بيت الله قائما الى بومنا هذا وحتى يرث الله الأرض وعليها . 


أرجو من الله أن بعيتنا ويوفمنا قي بجنا هذا وأن نكون فيه فائدة وخيرا كثيرا شفع نه طلاب العلم 


والعراء وبكون مرجعا حم . 
ردنا تقل منا أنك أنت السميع العليم نا دعواهم أن لمان وي الال 


حسن إسماعيل 
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تعريفات وقواعد ومصطلحات 
في هذا الفصل سنضع تعريفا للمصطلحات الت بوم عليها نجنا هذا ومن ثم وضع الأسس والقواعد التي 
نوم عليها عمليتٍ التفسبر والتأويل سواء تلك المتعلقة بالمفسر أو المؤول أو تلك المعلقَة بالنصوص التي 
هي حل وموضع عمل المفسرين والمؤولين ثم سنقوم بعدها بشرح المفتضيات والدوافم 


الموجبة لوضع التفاسير والقراءات المختلفة . 


الترتيل 
القراءات 


الضوابط العقلية لقراءات النصوص القرآنية 


الفهم والفقه 
تعريف و معنى يفقهون في معجم المعاني الجامع 


م 


0.17 ششفة: فعل 
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27 4 7 3 1 2 
20 0 د عن ا 
نفعه الطالُ: تعلمَ اسنوؤعبّ» صَارَ فميها 


3 


5 3 
َققَهَ الامرّ: تفْهَمَهُ وتفطكة 


أفنه ثنته + إفناهًا ليو لسنهة ولول مله 
أفنهه الأمر:أعلمه إباه» أفهمه عله : تمهمون غيرهم 


فميه : اسم 


و 


الجمع : فتهاءً » المؤنث : فقيهة » و الجمع المؤنث : فقبهات و فتهاء 


اله : العام المَطِنُ 


3 
2 


الققَيهُ :العام بأْصول الشرعة وأحكامها 


الي : منْ يقرأ القرانَ وبعلمه والجمع : فتهاء 
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التفسير لغة واصطلاححا 

اللفسير لغة: مصدر فسّر؛ اي: بَيّن ووضح؛ شال: فسّره تفسيرًا؛ أي: ينه وكشفه, ماخوذ من الفسْرء 

وو ابيا نو القن وان استقمال اللشر لأظهان للق لمعتو 

واصطلاحًا: علم ُبحث فيه عن أحوال القَرانْ العظيم من حيث دلالنه على مراد الله تعالى بقّدر الطاقة 

القرية: 

شيعن اوشم و 

د وتفسير بالدراية. ( التأويل . التفسير) 

فالأولة ته التمسينالمأثوز»:والثاى :تو التأول أو اتسين بالرأئ» والثالكقة هو التتتبى الإشتاريئ 
التفسير بالمأثور 

التفسير بالماثور: هو نيان معنى القران الكريم بما ورد في القران او صح وروده فى السنة النبوبة؛ فإنفي 

القَرآن الكريم آنات مفسرة للإخرى» كما أن في السنة النبوبة كثيرًا مما يُبين بعص ناته وكذلك ما صح 

وروده عن الصحاءة؛ فإنهم 59 له لما شاهدوه من القرائن عند نزوله» وما اميا نه من الهم الام 

والعمل الصالط. وقد يَّن لهم النبي صلى الله عليه وسلم معاني القرآ نكما بّن لهم ألفاظه وكانوا إذا 
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تعلموا عشر آنات لم يحاوزوها حتى بعلموا ما فيها من العلم والعمل؛ ولذلك كانوا بقيمون في حفظ القرآن 
مدة طويلة» وقد ورد أن ابن عمر أقام على حفظ البمّرة تان سنين؛ ولهذا أطلنّ بعضهم القول 

أن تفسير الصحابي الذي شاهّد الوحي له حكم المرفوع؛ أي: فكانه راو عن ابي صلى الله عليه 
وسلم؛ وقيّد ذاك بعضهم بما إذا كان ذلك في بيان سبب النزول ونحوه ثما لا مجال الرأي فيه وإلاكان من 
الموقوف عليه؛ قال السيوطي في ألفيته: وهكذا تفسيرمن قد صَحبا في سبب النزول أو رأنا أتى 
وعَسَّم الحاكم في المسّد رك وحص في خلافه كما لكي وم المنقول عن التاعين» ففيه خلاف: بعضهم 
عذّه من المأثور؛ لأن الغالب تلقيه عن الصحابة. وبعضهم عده من التأوبل؛ نظرًا لكثرة اخثلافهم أكثر من 


الصحاءة وعلى هذا : 


فمرجع التفسير بالمأثور إلى ثلاثة مصادر: : القرآن الكريم . <- السنة النبوية. :- أقوال الصحاءة. 
مثال تفسير القرآن بالقرآن: قوله تعالى: الى دمن كات 4 [البقرة: جدا» فسّره قوله: طق 
كا لكا فسا ونم تعفر لكا وب 26 حلنا لوق بن لاسر [الأعراف: وم. وقوله: 3 

5 النِصَارُ 0 [الأتعام: 3]ء فشسّره قوله: «إلى مها نأظرَة 4 [القيامة: جم ؛ أي: اي نه. 
وقوله تعالى: لحك لك ؛. 503 ما بلى ليك 4 [المائدة: <]ء فسَّره قوله: ا حَرَمَتُ 
بكم المبئه وَالدَمُ ‏ [المائدة: 3]. * وقوله تعالى: واوا عَهَدِي 5 2 كم 4 [البقرة: 46]: 
قيل: 'عهده' فصر شوله تعالى: « ين أقه: م الصّلاء امد" م ك1 واد م كن وق ولط 3 
ها حَسًَا © [المائدة: <د] . و "عهدهم' بقوله: أن عن سباك وأفمقم جنات 


نري مِنْ تحبا الهارٌ 4 [المائدة: <د]. وفي القرآن الكريم امثلة كثيرة لذاك. ومثال تفسير القران 
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سم ص 
0 


بالسنة الصحيحة: تفسير النبي صلى الله عليه وسلم الظلم الوارد في قوله تعلى: ل الذِينَ موا ول 
لبشوا عَاهُمْ ظلم 4 [الأنعام: 2] بالشرك. وتفسير الحساب اليسير الوارد في قوله تعالى: «فسَوْفَ 
تخافك مانا نينا 4" [الاتسقات: "مز مافزاض» وتشسدير التروق قوله عاق“( وأعدوا لهذ نما 
اسْنَطفم مِنْ فو 4 [الأتغال: 60] بالرمي . ومن ذلك ما ذكر في البخاري فيكتاب التفسير وفي غير 
البخاري م نكب السنة الصحيحة, وه وكثير أيضًا . ومثال تفسير القرآن بأقوال الصحابة الثامة عنهم: 
ما ص من روادة ابن عباس وغيره من الصحاءة ما هو منتشر فيكثب التفسير بالأسانيد الصحيحة, 
وأهمها تفسير ابن جرير الطبر يكما سيأتي. ولتذكر من اشتهر بالتفسير من الصحابة ثم من التابعين» 
فتقول: المفسرون من الصحابة: اشتهر بالتفسير من الصحابة عشرة وهم أبو بكر وعمر وعتمان وعلي 
وعبد الله بن مسعود وعبد الله بن عباس وأبي بن كمب وزيد بن ثات وأددتوس الأشعري وعبدالله بن 
الزيير رضي الله عنهم أجمعين. أما الثلاثة الأول الخلفاء» فالروابة عنهم قليلة جدا؛ وذاك سبب تدم 
وفاتهم واشغالحم بمهام الخلافة والفتوحات وترتيب الجيوش؛ ولذلك كان المروي عنهم في التفسير قَليلًاء 
حتى إن المروي عن أبي بكر نما صح لا نكاد ببلغ من الآثار عشرةً. وامأ الراع من الخلفاء - وهو علي 
رضي الله عنه - فالروادة عنه كثيرة؛ وذلك سبب تفرّغْه عن مهام الخلافة مدة طويلة إلى ما بعد الخلفاء 
الثلاثة, وتأخر وفاته عنهم» وتصدٌّره في الفتيا والقضاء ٠‏ وأما الثلاثة الذين بعدهم - وهم عبدالله بن 
مسعود وعبدالله بن عباس وأبي بن كعب - فهم أنضًا من المكثررن في التفسير؛ فيكون المكثرون في 
التقسير أربعة وهم هؤلاء الثلاثة وعلي بن أبي طالب رضي الله عنهم. وأما زيد بن ثابت وأبو 


موسى الاشعري وعبدالله بن الزيبر» فهم - مع شهرتهم في التفسير - أقل من الاربعة قبلهم. 
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التفسير بالرأي 
تفسير القرآن بالرأي هو: أن تُفْسّر الآنات القرايّة وتُوضّح بإعمال العمّل؛ وذلك بالبظر في الأدلة. 
واستنباط ما تمكن استنباطه من المعارف» دون معارضة العقل لل الشرعيٌ» واتّباعه[ ومن هم 
الكتب في ذلك: الكشّاف للزخخشري وعد أ للتفسير بالرأيء وتفسبر البيضاويٌ» وتفسير النسفيّ 
وتفسير القرطئ» وتفسير الرازي» ونفسير 5 السعود» وتفسير بي حيان» ولا كد من الاشارة إلى أَنْ 
أن ادير أي تنس لاتداً الي :فولالذ شتروظ وضتراط ينا دزي و لمشو روفي 
متعلقة بأوصافه؛ ومَتهجهء وطريمته» وتفصيل ذلك في ما بأني 
الشروط الْتعلقة بأوصاف المفسر 
العقّيدة الصحيحة السوّة» والفكر السليم. الحرص على إخلاص النيّة لله -تعالى- في العمل . العمل 
القرآن الكريم؛ وتدئره. لمكن من العلوم المعلقَة القرآن» وتفسيره كهلم القراءات» والناسخ والمنسوشه 
3 
وأسباب النزول. التمكن من اللغة العربيّة» والإلمام أساليبها . 
الشروط المتعلّقة بمَنهج الُفسشر وطريقته 
اعتماد الصحيح من الل الشرعي. تقديم ادر على اللغة. اختيار ما واف الْأثْر الصحيح في إثات 
الإعراب للفظ قد تعدّدت وجوه إعرابه. الاسّعاد عن الحوى, اميت المذهئ. الاسّعاد عن 
الإسرائيليات» والمسائل والأفكار الفلسفيّة التي 5507050 الح عن المبتدعين» 
وغيرهم من أصحاب الأهواء . والأمثلة على التفسير بالرأأي كثيرة» ومن ذلك تفسير قوله -تعالى-: (مَن 


7 ل بان د 7 
د الحياةً الذَنا) إذ سدرح ضمن هزه الاة كل من بريد الاتتفاع والتسع شّهوات الدَّْياء وطيّبائهاء 
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وهذا دنطبق على المؤمنء وغير المؤمن» إلا أَنْ قوله تعالى- فى الآنة الثالية: وليك الذي 520 
الآخرة إل القَارُ)ء دل على أن غير المؤمن هو المتصود الانة الأول؛ لأنَ النار لا تليق إلا به. 

التفسير باللفة التفسير اللفوي 
هو: بيان معاني الانات القَراييّة حسب ورودها في لغة العرب التي نزل القرآن بألفاظهاء وأساليبها؛ فتخريج 
بهذا البيا نكل مصادر البيان الأخرى من قرآن::وستة:واسيا نزول» ولغة غيرلغة العرب» وتكمن 
أهنية التفسير اللغويّ في أَنْ القرآن الكريم عرينٌ اللغة؛ قال -تعالى-: ل 1 ري ل 
58 وذلك لأنه نزل على رسول الله -صلى الله عليه وسلم- بلسان قومه؛ وهذا من سُنَة الله - 
ادن اسان لقان ا ١‏ سَلنا بن رَسول ِ! بلسان قومه)» ولذلك فإنْه لا تمكن 
تفسير القرآن» وتوضيح معاني ألفاظه يخبر لغة العرب التي نزل بهاء ولا مكن فهم القرآن الكريم» والسئة 
النبوئة» وحنب الوقوع في الزّلل وتحرف فهم الكلام دون الإلمام نكل ما علق باللغة العربيّة» ومن الأمثلة 
على التفسير اللغوي تفسير لفظ (استوى) في فوله -تعالى-: 0 او على العرش) فالمعنى المراد الفظ 
استوى هو المعنى المجازيّ؛ أي ظهر وعلا على العرشء وتفسير ذلك يكون باستخدام الأساليب البلاغيّة 
في اللغة العريّة . 

التفسير الاشاري 

هو: أن تَفْسّر الأنات القرايّة على غير ظاهرها؛ أي حسب إشارات حَحفِيَة لا تظهر إلا لأصحاب 
السلوك مع إمكايّة الجمع بنه وبين التفسبر الظاهر للنصوص حسب ما تَقْنَضيه اللغة» والنصوص 


الشرعيّة الأخرى» إِنا أنّ هذا النوع من التفسير باطل وفيه إثم كبير تخشى على من اعتفّده خروجه من 
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الإسلام؛ ومن أمثلته: تفسير لفظ فرعون بالنفس البشرئة في قوله تعالى-: (اذهب إلى فرحَون له ا 
أو تفسير لظ الكفار بانس في قوله -تعالى-: (ما 5 الذي آمُنوا قاروا الذي ركم 97 الكقَار) : 
تفسيرآيات الأحكام 
هو: تفسير الآنات اقراكة تنه الأحكام الشرعيّة 9 شارك الشاد+ :وقد أولق:رسول الله صل 
الله عليه وسلم- جل اهسّمامه لبيان وتوضيح هذا النوع من الانات» بالإضافة إلى آدات العقيدة؛ لأنْ 
معظم آدات القرآن الكريم لا تحرج عن تقرير عقيدة» أو تقويم سلوك ولا بد من الإشارة إلى أن القرآن 
الكريم» والسئّة النبوتة هما المصدران الأساسيّان في اسسّنباط الأحكام الشرعيّة إلا أن دلالة النصوص 
القرايّة على الأحكام قد لا تكون قطعيّة أحياناً كما أنْ أحادث رسول الله -صتى الله عليه وسلم- 
قد لا تكون قطعيّة؛ إذ قد تتفاوت بين الصحة والضعف في ثبوتها عنه -صلى الله عليه وسلم-» وهذا 
ور الجمع ين المصدرين في استتباط الأحكام الشرعيّة؛ فكلاهما مُبين للآخر؛ فما جاء 
على العموم أو على الإطلاق في أحدهماء جاء على الخصوص أو النقييد في الآخرء كما أَنّْ إعمال العقل 
والاجتهاد قي الاسّتباطل أدَى قينا إلى ظهور المذاهب المْمَهِيَة المعروفة التي 1 منها طريقته في 
الأب ماصيب رامن وصور ومنهيح خاصٌ به. وتشتهر 20 التفاسير بهذا النوع من أنواع 
اتفاسيرء ومن ذلك: كثاب تفسير أحكام القرآن للرازيٌ؛ وهو حنفي المَذهبء وكاب تفسير الجامع 
لأحكام القرآن للعرطي؛ وهو مالك المذهب» وكاب الآكليل في استنباط التنزيل للسيوطي؛ وهو 
شافعيّ اللّذهبء وكتاب تفسير زاد المسير لابن الجوزبي؛ وهو حَنبليَ المذهبء أَمَا في قراءة الْنَ فينهُم 
من الآبة الأكثفاء بالمشيح عن العْسْل في الوضوء للرجلينكما الرأسء وهذا المعنى سّنافى مع الأحادث 


الصحيحة الموجبة لعْسْل الرجلين في الوضوء؛ فتّد قال رسول الله -صلى الله عليه وسلم-: (وثْل 
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ماب مِنَ الثار)» وللججمع بن القراءيين؛ فإ قراءة النَصبٍ صريحة في وجوب عسل الرجكينء أمَا قراءة 
نظن :زلل) )فال من أسناليب اللفة الفرزية اللتدن انا وو أن 3ن خض :كذ الكلنة المشيونة 
أو المرفوعة؛ 1 المخموضء وبذلك فإِنْ قراءة الخفض لا نتعارض مع قراءة التَضُبء ولا مع 
الأحادث الصحيحة الدالة على وجوب غسل الرجلين؛ لذا اتَفقّت المذاهب الفتّهيّة الأرعة على أنْ 
لواجب في الرجلين الفسل» وليس المَسحء وقد ذكر الشيخ السعديّ في تفسير هذه الآية عددا من 
الأحكام؛ ومنها ما بأتي: غْسْل الرجلين إلى الكعبّي نكما هو الحل في عسل اليدَين إلى المرفمين . القراءة 
الْنَضْب تعني عدم جواز المسح على الرجلين ما لم تكونا مُسنورتين. حمل كل من القراءتين على معنى؛ 
فقراءة النَضْب تحمل على وجوب عسل الرجلين حال كشفهماء وقراءة ار تحمل على جواز مسح 
الإعرو عا شا ا 
أنواع تفسير القرآن من حيث طريقة التفسير 
تتعسم تفاسير القرآن من حيث طريقّة التفسير إلى أربعة أنواع» وهي كما ا 


و 
7 


التفسير الاجمالي: وهو النسبر القائم على عرض معنى الات القراية شكل مُوجُرْ دون توسّع 
وتفصيل فيه» وعادة ما كون التفسير المكتوب ثلاثة أحتعات الثران ا وبكَنَ تقسير الجلالين» وتفسير 
صفوة البيان لمعاني القرآن من التفاسير الإجمالية . التفسير التفصيليّ أو التحليليئ: وهو التفسير الذي 
سعى فيه رن الوسّع في تفسير الانات القرامّة؛ فيستطرد في كلامهء ونفصل» وبذكر موضوعات» 
ومسائل» ومباحث مختلفة» ومن أشهر التفاسير في ذلك: تفسير الطبريّ» والزحخشريّ» والرازيٌ» 


والالوسيّء وتخدر الإشارة إلى أَنّ معظم التفاسير من هذا النوع . 
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التفسير ا مقارن: وهو التفسير الذي بدرس فيه المفسر تفسيرٌ سورة فرائيّة في أكثر من تفسيره ثم عرض 
طربقة كل مُفْسَر ومنهّجهء عاقدا بعد ذلك مقارنات دن مناهجهم توضح التفاسير التي فيها جدية, 
التفسير الوضوعي: ونتّسم إلى ثلاثة الوان» وهي كما ا 

التفسير الوضوعيّ للمصطلحات القرآنيّة: ووكون باخيار المفسر مُصطلحا قرايًا؛ فيُنرده دراسة 
خاضة مُوضحا اشتقاقاتهه وتصرفاتهء وحالاته الواردة في القرآن» ثم َعم في دراسة الاثات التي ذكر 
فبها هذا المصطلح؛ اقرض اللطائك» والمعاقع».والإشارات المنتخام مها نبوقق أشهرنا ال هذا 
اللون: "رسالة الأمّة في دلاللها العريّة والقراييّة" لأحمد فرحات, و"العهد والمياف في القَرآن" لناصر 
الو 

التفسير الموضوعيّ للموضوعات القرآنيّة: وبكون باخنيار المفسر أحد المواضيع القراية ايها 
للانات المَعلقَة به على اخملاف صيّغهاء ومُفرداتهاء ومُصطلحاتهاء وهذا اللون أكثر ُمولية من ساءقه؛ 
لأنْ القرآن بلجأ إلى مُفردات» ومُصطلحات مختلفة؛ للحددث عن أحد مواضيعه؛ فيجدر بالمفْسّر أن 
يحمعها؛ لِيسسّخْري الدلالات» والحمائق منهاء ومن الكتب المؤلفة في هذا اللون: كثاب "مع قصص السابمين 
في القرآن"؛ وكتاب "الشخصيّة اليهودئة من خلال القرآن: تار وسمات ومصير" . 

التفسير الموضوعي للسُوَر القرآنيّة: وركون إفراد المنسر سورة قرايّة بدراسة خاضة فَينْعمَ 


النَظر فيها مُبيَنا الوحدة الموضوعيّة لماء ومُستنبطا أهدافهاء ومُمّاصدهاء ثم بعرضها كوحدة موضوعيّة 
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متكاملة بعد التحليل الموضوعيّ لطماء ومن أشهر الك المولفة و هذا ره كان اسووه داف 
دراسة ححَايلية موضوعية" لناصر العمرء وكاب "تدر سورة الفرقان" لعبدالرحمن حبتكة, كما ُعَدَ 
التعرف ,السّور القَراييّة الوارد فيكتاب "الظلال" لسيّد قطب فواة التآليف فى هذا اللون. 

عن تفسير القرآن الكريم علما بم بالأصول التي تحرف بها معان يكلام الله -تعالى» وما شير إليه آنأته 
حسب المقدرة البشرئة» وهو من أشرف العلوم» وأجلها؛ لأنّ موضوعه مُنَعاقَ كلام الله تعالى-, 
وبسعى هذا العلم إلى حمق الإلمام بما في كناب الله تعالى-؛ للوصول إلى الغادة اللفظمى؛ وهي السعادة في 
الدارين؛ الذَّياء والآخرة» وهو مسسّمدَ مصادره من القرآن نفسه؛ ومن السنّة النبوتة» ومن كلام 
وميك لأمردة هذا العلم؛ ومكانته فإِنْ لحكم 7 واج بٌكفائي على أه لكل بلدة: ويُشار 


إلى أن هذا العلم مشسمل على قضانا الأمر» والنِّي» والمواعظ» وبيان الأخبار الواردة في القرآن الكريم . 
التأويل 

والتآويل: بيان ناطن الألفاظ القرانية» والإخبار عن حمّيمّة المراد بها . 

والمثال على هذا الفرق قوله تعالى ) : إل رَبكُ باليزصاد ) الفجر : 2 فهذه الآنة لما تفسير وتأويل . 

تفسيرها: أن المرصاد من الرصد وا مراقبة. أي: إن الله مطلع على كل ما بعمل الظالمونء براها ويعلمها 

وإضم اه وس علي العاندي علي 

وتأويلها: تحذر الآنة من التهاون بأمر الله والغفلة عن الأهبة والاستعداد للعرض عليه بوم القيامة . 

وهذا قول أبي طالب التخلبي . 
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التمسير هو: فهم الانات على ظاهرهاء دون صرف لما عنه. 


والتأويل هو: صرف الآنات عن ظاهرها إلي معنى لخر تمل الآنات» ولا تالف الكتاب والسنة؛ 


وذلك عن طريق الاستتباط. 

وهو قول البغوي والكواشي . 

التفسير: هو الاقتصار على الاتباع والسماع والروادة» والأكثفاء بما ورد من مأثور في معاني الآنات . 
والتأويل: استتباط المعاني والدلالات من الآنات عن طريقٌ الدرانة والتدير وإعمال الفكر والنظر. 
وهذا قول أبي نصر القشيري» وهو الذي رججحه الدكثور الذهبي ) انظر التفسير والمفسرون: /١‏ 77.) 


التفسير هو: بيان المعاني القربة التي تؤخذ من الاداتء من كلماتها وجملها وتراكيبهاء عن طريقٌ الوضع 
واللغقوالتاويل هو: بيان المعاني البعيدة التى تلحظ من الانات» وتوحي بهاكلماتها وجملها وتراكييها عن 


طريق الإشارة واللطيفة والإيحاء . 
ومال إلى هذا القول الالوسي في ( تفسيره روح المعاني ) . 


أما إبراد الذهبي لرأي الراغب الأصفهاني في التفسير والتأوبل فستأخذه من مقدمة تفسيره «جامع 


التماسير» بعد فليل إن شاء الله 


وما عرضه الإمام السيوطي في [ الاتقان في علوم القرآن( من الفروف بين التفسبر والتأويل- إضافة إلي ما 


ذكرناه ساءمًا: 
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التفسير: أكثر استعماله في الأنفاظ والمفردات . 
والتآوبل: أكثر استعماله في المعاني والجمل . 

التفسير: بيان ألفاظ الَرآن التي لا تحتمل إلا معنى واحدا . 
والتأويل: توجبه لأنفاظ القْرآنْ التي تحمل عدة معان إلي معنى واحدء اعتمادا على الأدلة في ذلك . 
( انظر «الاتقان» للسيوطي حمق الدكثور مصطفي البغا: ؟/ 9م١١‏ - ١9١1١ا)‏ 
وهذه الأقوال متقاردة كما سنبين عد قليل إن شاء الله . 
الفرق بينهما عند الراغب وأبي البمّاء وفرحات: 
نسجل هنا آراء ثلاثة علماء: قديم ومتآخر ومعاصرء في بيان الفرق بين التفسير والتاويل 
الأول: هو الإمام الراغب الأصفهاني» حيث بول في مقدمة تفسيره (جامع التفاسير[. 
التفسير أَعمّ من التآويل . 
وأكثر ما مستعمل التفسير في الأنفاظ. والتأويل في المعاني . كتاويل الرؤيا . 
والتأويل: سستعمل أكثره في الكتب الإلحية. والتمسير مستعمل فيها وق غيرها . 
والتفسير: أكثره مستعمل في مفردات الأنفاظ. والتأويل: مستعمل أكثره في الجمل . 


فلم لتمسير: 
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أ- إما أن مستعمل في غررب الألفاظ نحو: البحيرة و السائبة والوصيلة. 

ب- وف وجيز سِيّن ومشرح كفوله تعالى ): ارا لاه وآئوا و35 ) .( سورة البثرة :3..) 

بج وإما في كلام مضمّن نقصة؛ لا مكن تصوّره إلا بمعرفتها نحو قوله ): إن النّسِيءٌ ادي الكفر ( 

) سورة الموبة : 37) 

وقوله) : ويس الب أن نه ايت منْ ظهُورها (صورة البثرة : 189. 

وأما التأويل: 

أ: فإنه مستعمل مرة عاماء ومرة خاصاء مثل الكفر و الإمان. 

فالكفر مستعمل تارة في الجحود المطلق» ويستعمل ثارة في جحود الباري خاصة. والإمان مسستعمل تارة في 
التصديق المطلق» وستعمل في تصديق دين الح خاصة. 

ب: وستعمل في لفظ مشترك بين معان مختلفة. مثل لفظ وجد فإنه مستعمل فى الجدة والجديد» وستعمل 


4 الوحود» وسسعمل قِ الوحود ٠.‏ 
والتاويل نوعان: لتك ومنماد . 
فالمسسكره هو: ما ستبشع إذا سبر «الحجة وسسفبح بالتدليسات المزخرفة . 


وهو على اضرب اربعة : 
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الأول: أن يكون لفظ عام؛ فيخضص في بعض ما بدخل تْحنّهء نحو قوله تعالى ): وإنْ تظاهرا عَلَيِهِ إن 


لله هُوَ لاه وجبريل وصالح المَؤِْينَ (سورة التحريم : 4 


حمل بعضهم صا المؤمنين على على بن ابي طالب رضي الله عنهء فقط . 


8 


الثني: أن بلق بين اثدين. نحو قول من زعم أن الحيوانات كلها مكلفة, حتجا يقوله تعالى: ون من أمّ إل 
خلا فيها نذيرٌ ) فاطر :بمد ) . وقد قال تعالى: وا من دا ني لض ولا طائ تلك بجداحيه َي إل + إلا آَم 


أنتالكم)'الأنعام : 8) فاستدل بعضهم بقوله: ا 3 انالك على أن الحيوانات مكلفة كما أذنا مكلفون . 
انالك ةما اعفان فيه عزوي د كالمزؤرة كترلةاتهال)) ا تكقت اناق ) القلم : د 

قال بعضهم: عنى بالساق: الرجل الجارحة» مسدلا يحددث موضوع» 

الرااع: ما سعان به باستعارات واشنْقّاقات عيدة.كما قال بعض الناس: البقّر: هو إنسان مر عن 
أسرار العلوم . 

والمدعنةه اسان موصوق رده للحت لتقن 

فالضرب الأول: أكثر ما برويج على المنفْمَهة الذين م فووا في معرفة الخاص والعام . 

والضرب الثاني: أكثر ما برووح على الممكلم؛ الذي م بو في معرفة شرائط النظم . 

والضرب الثالث: أكثر ما بروج على صاحب الحددث» الذي لم بتهذب في شرائط قبول الأخبار. 


والضرب الردع: أكثر ما بروج على الأدب, الذي لم بهذب بشرائط الاستعارات والاشْتمّاقات. 
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مقافت التاررل: تعوننا لأسرض :ف الشاعة المقرية: 


وقد بع الخلاف فيه بين الراسخين في العلم, لإحدي جهات ثلاثة:الأولي: الاشتراك في اللفظلء نحو قوله 


)551 مان الأعن عدرل ناقتع مو دوه أو شن اللي ؟ 


د راجع إلي النظم . نحو قوله تعالى: (وأَولْك هُمُ الفاسِمونَ ( أو مردود إليه وإلي المعطوف 


عليه معا :ولا نيوا هم شَهادَة مد رونك مم 0 

الثالنّة: لغموض المعني» ووجازة اللففلء نحو قوله تعالى: (وإِن عَرَمُوا الاق إن لله سَمِيعٌ عَلِيمٌ ( 
والوجوه التى حبر بها ححقيقَ أمثالحاء وتقود إلي ترجيح المناسب من 

الثاني: هو الإمام أبو البقاء الكوفي. 

قال فيكثابه القيم ) الكليات عن التفسير والتأويل ) : 

التفسير والتأويل: فيل هما واحدء وه وكشف المراد عن المشكل . 

وقيل التأويل: بيان أحد ململات اللفظ. 

والتفسير: بيان مراد المكلم . 

وقيل التأويل: ما سَعلقٌ بالدراية. 


والششي نا انارو 
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وعند الراغب الأصفهاني: التفسير أعمّ من التأويل. وأكثر استعمال التفسير في الألفاظ ومفرداتهاء وأكثر 
استعمال التآويل في المعاني والجمل . وأكثر استعمال التأويل في الكتب الإلمية» والتفسير مستعمل فيها وفي 
غيرها . 

وقال أو منصور الماتربدي: التفسير: القطع على أَنَّ المراد من اللفظهذاء والشهادة على الله أنه عنى 
اللفظ هذاء فإن قال دليل متطوع به فصحيح وإلا فتفسير بالرأيء وهو المنهئّ عنه. واتأويل ترجيح 
أحد الحتملات بدون القطع والشهادة على الله. 

وكلام الصوفية في القران ليس سفسير. 

وف (عقائد النسفى»: ( النصوص على ظاهرها: والعدول عنها إلي معان ددّعيها أهل الباطن إكاد . 
وثي معنى الظهر والبطن وجوه: اشبهها «الصواب ما قاله أبو عبيد» وهو ان القصص التي قضّها الله عن 
وف تفسير أبي خنان: كابه الله جاء بلسان عربي مبين» لا رمز فيه ولا لغز ولا باطن» ولا إماء دشيء 
ما ستحله الفلاسفة وأهل الطبائع . 

وأما ما يذهب إليه عض الْحمَفين من أَنْ النصوص على ظواهرهاء ومع ذلك فيها إشارات خفية إلي 
دقائق تتكشف على أرباب السلوك مكن التطبيي بينها وين الظواهر المرادة» فهذا م ن كمال الإمان؛ 


ونحض العرفان. 
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فلو قلنا في قوله تعالمى ): تخرجٌ الي من المَيَتِه ومحري الميَتِ مِنّ الي (أرمد ده إخرابج الطبر من 


البيضة كان تفسيراء ولو قلنا: أريد به إخراج المؤمن من الكافر» والعالم من الجاهل كان تأويلا . 
الثااث: هو الدكتور أحمد حسن فرحات. 

فبعد أن سجل أَهمٌ الأقوال في الفرق بين التفسير والتأويل» قال: 

والذي نميل إليه: أن التفسير فيه معنى الكشف والبيان والتفصيل. 

وأنْ التأوبل فيه معنى الرجوع والردّ والصرف والسياسة. 


وبناء على ذلك نري أنه لا تعارض بين الأقوال» وأن كلا من هذه الأقوال تعبّر عن نوع من الأنواع» التي 


فالذي قال: إن التفسير هو القطع على أَنْ المراد من اللفظ هذاء إما نظر لي نوع من التفسيرء وهو الذي 


عمد على دليل قطعي» من قرآن أو سنة أو إجماع» وهذه ولا شك إحدي الخحالات التى تواجه المفسر . 
ومثله الذي قال: التفسير هو بيان مراد المُكلم» أو هوما بلق بالروادة» أو هو بيان موضوع اللفظ . 
دلاحظ بن التفسير فى كل هذه الأقوال فيه معنى الكشف والبيان. 


والذي هول: إن الثاويل: هو رج احل محملات اللمظلاء ددون القطع والشهادة على الله او هوما 


فاخ الدراس أرعوصرق ةلاه تس عميلة ارهز العنى خرن لاد ب 
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وبلاحظ أن كل ما ذكر من أنواع وأمثلة. تدخل تحت التآويل؛ واج إلي تدير الكلام؛ وتقايبه على 
الوجوه الحتملة» وقد تصرفه عن ظاهره لدليل» وقد تقبل ظاهر الكلام المتبادر مع القول بمعنى آخر غير 
متّبادر. إذ لا تعارض بينهما 1 
وبناء على هذا: يرجع الاخمّلاف بين العلماء في هذا إلي اخثلاف الدَنوّع, لا اخثلاف النضاد . 
حيث عبّر كل واحد منهم عن نوع من أنواع التفسيرء أو نوع من انواع التاويل, 
) التعرف بالقرآن الكريم- على الال الكائبة لأساذنا الدكثور أحمد فرحات ) . 

التدبر 
التفسير من الّسْر كما ذكرنا من قبل وهو: الكشف والبيان» وشرح للمعنى» ولذاك سممي بيان كاب 
الله تفسيرًا؛ لأنه يكشف اللثام عن معانيه اللغوبة والسياقية والشرعية؛ باستعمال قواعد التفسير المعروفة 
واستخراجح دلالاثها وهداائهاء والتفاعل معهاء واعتقاد ما دلت عليه وامْناله. 
والتفسير خذى المّوة العلمية» دينما التددر شذي القوة العلمية والإمانية والعملية والتدير أمر به عامة 
الناس للانتفاع بارآ والاهتداء به ولذلك خوطب به اّداءً الكفار في آنأت التدير؛ قال تعالى: ‏ فنا 


ص 


0 ير عو 00 
سَدَيرُونَ المرَانٌ آم عَلى قلوب أقمالها #[لحمد: بمد. 


٠. 3 


32 


وعليه مكن التمريق بن التدير والتمسيرمن عدة وجوه : 

أولا : أن التفسير هوكشف المعنى المراد فى الآنات . 

والتدير هو ما وراء ذلك من إدراك مغزى الآنات ومّاصدها » واستخراج دلالاتها وهدادائها » والتفاعل 
معها » واعّقاد مادلت عليه وامثثاله . 

ثانا : أن لسن خرض ةفل الس 

والمندير غرضه الاتتفاع والامتثال علماً وإماناً » وعمااٌ وسلوكا ؛ ولذا فإنالتفسير يخذي القوة العلمية . 
والدير بخذي القوة العلمية والإمانية والعملية . 

0 : أن التدير أمر الله تعالمى به عامة الناس للانتقاع امن والاعتّداء نه » ولذلك خوطب نه اسّداءً 
الكفار في آدات التدير. 

أا يبون اَن لكان من ععدٍ غير له حدُوا فيه لاا كرا ) (الساعدة) 


زر 
7 2 
8 2 


م على قلوب أَقمالهَا) (حمدهم) 


د 


(افلا ْدَئْرُونَ المَرَانَ 
والناس فيه درجات محسب رسوخ العلم والإمان وقوة التفاعل والتآثر . 
وأما التفسبر فمأمور به بحسب الحاجة إليه لفهم كثاب الله تعالى » ولذا فإن الناس فيه درجات كما 


قال ابن عباس : 'التفسير على ارعة أوجه 3 وحه تعرفه العرب من كلامها ؛ وتفسبر لا ُعذر احد 


خهالته: ولتبن' تفرقة العلماء #و ديار لآ طلم لاني" 
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زه ان التدير لا يحتابج إلى شروط إلا فهم المعنى العام مع حسن القٌصد وصدف الطلب » ولذلك قال 
الله تعالى : ( وَلقَدْ مسرا القرْانٌ للذكر فهل مِنْ مُذَكر ) [ القمر <5] . . 
أما التفسير فله شروط ذكرها العلماء » لأنه من القول على الله » ولذا تورع عنه بعض السلف . 
ولذا قال لا بعر المسلم في التدير . .وعذر في التفسير . 
خاي > إن تدر واعف الحم عن اال 

524 2 د 0 يز 58 4 3 2 ص 
كاب ااه يك مُبارَك ليَذََُوا اناه وَنيسدكر لوا اللباب 4 [ص ود ] 
وأما التفسير فهو واجب بحسب الحاجة إليه » ولذا جاء الأمر بالتدير في كاب الله دون التفسير . 
سانيا + أن قمغا لقد رع عن الأنالبوالسطل قال تعال: 
إ( نا أنرَاهُ قرا عَرَيا لملكم تَعَْلُونَ )) [ بوسف < ] 
واما التمسير فهو وسيلة للددير . 

الترتيل 
الفرق بين التلاوة والتجويد و الترتيل؟ 

قد يخطأ كثير منا في التفري بن هذه المفاهيم الثلاثة و الواجب منا أن ندرك معان يكل المصطلحات 
الي تخص القران الكردم . 


التجويد : 
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فالتجويد هو إعطاء كل حرف من حروف القَرآنْ حقّه من الصفات والمخارج ومستحقه من الأحكام 
المتزتبة على مجاورته حروفاً أخرى» مثل الإظهار والإخفاء ونحو ذلك» وتجويد الشيء هو الإثيان ده 
ونا 

الترتيل 

الترتيل جاء من الفعل رتل أي تمهل في قراءة القرآن و ترسّل فيها حيث قال الله سبحانه وتعالى ( ورك 


0 ص 


لقان راقلا لاا 

و الترتيل و التجويد معناهما متقارب» كما أنه يعني التحسين والتراص والتناسقء والترتيل هو ثلاوة القرآن 
مع تطبيق أحكام التجويد . 

وفي اصطلاح القراء: الترتيل مرثبة من مراتب تحويد القران الكريم التي هي: الترتيل» والتدوبر» والحدرء 
ولذلك فالقراءة بالتجويد تشمل هذه المراتب الثلاثة» والقارئ للقرآن مطلوب منه شرعا أن بغرا القران 
مجودا بإحدى هذه المرائب . 

التلاوة: 

الثلاوة فهي مجرد قراءة المَرآن» سواء كانت تلك القراءة قد روعيت فيها أحكام التجويد أم لا. 

وتأنتي تلاوة القرآن بمعنى اتباعه, ومنه قول الله تبارك وتعالى: ل الذِينَ آنيَْاهُمْ الككاب يلوه حَنَّ يلوي 


1 الع عر 
ولك يومئونَ به ومن يكف به َو هُمْ الْحَاسِرُونَ 4 [البقرة:::دد]» وفي تفسير الطبري واب ن كثير عن 
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انل عه انه قال: 8 والذي نسي يده؛ إن حق تلاوته أن يحل حلاله ويكرم حرامه؛ وبشرأمكما أنزله 
للع وداه ولا مرضاعة سراطيه ولاتأول شيا ميه على غير تأووله 4 : 
القراءات 
تعريف تعدّد القراءات للنصّء لفة واصطلاحاً 
التعدّد لفة 
الع : إخصاءً الشيء» عَذَّهُ ذه 0 55 001 والعدّد: مصدزر صناعي مؤنث. 


م 3 و 00 واه 0 ين رده و 
معنى النَعزّد: في معجم المعاني الجتامع: تعدّدَء تسعدّدء تعدّداء فهو مُنْعدّد . تَعَدَّدَتٍ الارَاءً حَوْل المؤْضوع: 


00 


م 
ين 701 3 
5 ت2 د.ثو عث. 


اده ون 1 عدَّدٌ عدّدء 1 فهو مُعدَّد . 
وبدل المصطلح على اشتراك عدّة أطراف في شيء ما 
القراءات لغة 
قرأ ءا وقراءة وقرانا» فهو مرو . 
القراءة: صوت النطق بالكلام الكونيه قرا غْراَء اسحمه المفعول مقروء . قَرَاءةٌ الكتب: لوي وتتبع 
كلماتهاء والنظر 5 حروفها ش 
مصطلح [تعدّد القراءات) جديدٌ؛ لذا لم نجده فيكتب اللغة. استخدمه أصحاب الحداثة بمعنى وجود 


عدّة أنواع من الواقع والحقيَةء ووجوب قبولما جميعا . وقد عرّفها طه عبد الرحمن بانها العلم الذي ينظر 


36 


في اصول المعانفي وازمانها واطوارهاء وإِنْ شنَّتٌ قلتٌ: تاريحها . ولم سْتْ اللغوبين العرب والمسلمين الوَعي 
ددَوْر هذه الدلالة» ووضعوا لما اسم (المعنى اللغوي . 

النصٌ لفة 

النصّ في اللغة معناه ظهور الشىء, نضّه أي منهاه. 

قول الفقهاء: نص القرآن ونصّ السئّة أي ما دل ظاهر لفظهما عليه من الأحكام ' 

النصٌ اصطلاحاً 

ما لا يحتّمل إلا معنىّ واحدا؛ وقيل: ما لا يحسمل الثاويل؛ وقيل: هو ما زاد وضوحا على الظاهر لمعنىٌّ 
في المتكلم» وهو سوق الكلام لاجل المعنى ' 

لض الشرعي: هو الكلام الصادر من المشرّع الإسلامي؛ لبيان التشريع» كما مستخدمه الفقهاء ' 

تعدّد القراءات للنصٌ اصطلاحاً 

علم تعدّد القراءات فنْ برتبط سُبيين منهبم وقواعد الفهم؛ وقد كان بنْمَ في بدادة ظهوره بهم النصوص 
الكوية وللعدنة ونا قة التفيزض السينة: 

فالقراءة المعاصرة هي استخدام نظربات حديثة جديدة في قراءة النصّ الشرعي؛ سيت بذلك مهدا 
لأن يكون في كل عصر قراءة جديدة للِصّ الشرعي؛ اصطلم عليها بالحرمنوطيًا . 

والمقصود سَعدّد القراءات (في هذا البحث) هو إخضاع القرآن الكريم إلى هذه المناهي, نا يجعله نضأ 


مفتوحا على جميع التأوبلات» وتتعدّد تأودلاته سَعذّد قراءاتهء ضما كان منهوما من النصّ الشرعي في القرن 
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الأول على وجه لا مانع من إعادة تأوبله حَسشب مقتضيات البيئة الثقافية ومتخيرات الحضارة؛ وعلى 


الضوابط العقلية لقراءات النصوص القرآنية 
دكرنا ان المصطلح الحددث لتفسير النصوص القرآنية هو قراءة النص الشرعي «أخضاعه للمناهمج 
الحديثة نما بيجعل النص مفتوحا على جميع التأوبلات لكى هذه القراءات لا شبغي أن تتحرر من الضوابط 
العقلية لعملية التفكير بعد أن تحررت من الضواط الشرعية التراثية للتفسبر وحديبا في هذا احور 
سيكون عن تلك الضواءط التي مجتمع في مصطلح عام هو الادراك العقلي : 

فما هو الادراك العقلي في علم الفلسفة؟ 

ملك الإنسان نوعين من الإدراك في عمّلهء وما الإدراك الحسي والإدراك العقلي» عبر الإدراك العقلي 
في الفاسفة عن عدد من الإجراءات التى بم استخدامها لفهم كافة الحفزات التي سم مواجهنها وكافة 
العوامل والمؤثرات المحيطة والتي بدورها تؤثر على تركيز الشخص أو قد تقوم بتشتيتهء بالتالي فإنَّ الإدراك 
العقمي هو كيفية تفسير الشخص لهذه العوامل والمتغيرات المختلقة ويح الإبجار في هذا العالم وباعخاذ 
القرارات المناسبة في كل شيء وهو امملاك الأشخاص سرعة البديهة في فهم الموقف واخخاذ القرار 


المناسب والملائم . 


والاذراك غامة: هو المصطلح الذي بطاق على العمليات العقلية التي تتضمن أكتساب المعرفة والفهم؛ 


وتقتصر عملية الإدراك على الدماع وهى إحدى العمليات عالية المستوى وال تتميز بمجموعة من 
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العمليات كالمعرفة والتفكير والحكموالذكر وحل المشكلات المخدّلقة بالإضافة إلى اللغة والخيال 
والتخطبط وكما دشم ل كافة عمليات الوعي واللاوعي والقى ُمكن من خلالما جمع العلوم والمعرفة 
المختلفة» وتتمئل مراحل الإدراك العقلي في ثلاث مراحلء وهي الاختيار» ثم التنظيم؛ ثم الترجمة أو 


لى الفروق بن الإدراك الحسيّ والعقّلي من خلال التوسع في مفهوم الإدراك العقلي» وظهر ذلك 

ان الإدراك العمّليَ هو إدراك المفاهيم؛ والمسلمات» والْمَائ» والمعاني الكلية العامةء كمفاهيم الحياة 
والمنطق» فهو من أبر زما مميّز الإنسان عن باقي الكائنات الحية» كما أن الإدراك العتّلي وين أعتال 
العمل والدماغ, والذي معتبر هو المسؤول عن تكوين المفاهيم العامّة الجردة والبعيدة عن الحسوسات 
الماددة. أطلقٌ البعض مسمى الحس الباطن على مفهوم الإدراك العقلي وتم شرحه من خلال كيفيات 
النفس الخاصة بالمعاني الجردة» أو ما 'تطاق عليه الوجدانيات الداخلية ويكون ذلك عن طريق 
الحسوسات المادية التي تعتبر من أدوات هذه النفس . ,عبر الإدراك العقّلي عملية عقّاية تقوم على 
استتباط واستخراي المعاني الكلية الجردة من الصور الخبالية التي تتتيج مشكل أساسي من عملية الإدراك 


الحسي والصور الحسي ش 


إدراك العقل الباطن 
إدراك العمل الباطن أو إدراك اللاوعى (الإكليزية: مهمومه دلاماأء5ممءهلا) هو عملية 


معالحة الإدراك والذاكرة والتعلم والفكر واللغة دون وعي دذلك . 
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مل دور العمّل اللاواعي في صنع القرار موضوع مناقشه لعلماء الأعصاب وعاماء اللغة وعلماء النفس في 
جميع أنحاء العالم. وعلى الرغم من أن المستوى الفعلي لمشاركة العمّل الباطن في العملية المعرفية أمر لا 
يزال مسألة رأي تفاضلي» إلا أن حمّيقة أن العمل الباطن بلعب دورا في النشاط المعرفي هي حمّيّة لا 
مك إنكارها . فالعديد من التجارب والظواهر المسجلة دشكل جيد تشهد على هذه الحقيقة فعلى 
سبيل المثال أثر وهم الحقيقة . هناك أنضا العديد من التجارب التي تشير إلى أن العمل الباطن قد بكون في 
الواقع أفضل في صنع القرار من العمل الواعي عندما يكون هناك متغيرات متعددة يحب أخذها حين 
لقعا 

أنواع العقل الباطن (اللاوعي) 
رؤية فرويد 
قد يكون سيغموند فرويد أكثر علماء النفس شهرة ونظرباته هما من وضعا الأساس للنْحقين العلمي 
الجاد العمل الباطن . فالوعي» وفمًا لفرويد» هو مركو الإدراك في حين أن اللاوعي كان مخزن الذكريات 
والرغبات والاحنياجات. ووفتًا لفرودد فإن أفكار ودكردات الماضي التي ثم حذفها من الفكر الواعي قد 
تم تحخْزينها من قبل اللاوعي؛ وهذه الأفكار تساعد على توجيه أفكار ومشاعر الفرد والنَآثير على 
عمليات صنع القرار. بعتقد فرويد أن تأثير اللاوعي على الأفكار يمكن الوصول إليه من خلال تدريب 
العقّل من خلال التأمل؛ وتحليل الأحلام» . 


رؤية يونغ 


00 


شرح كارل نوع كذلك وجهة نظر فرويد لللاوعي وصنف اللاوعي إِلِيٍ اللاوعي الشخصي واللاوعي 
الجماعي . وأعرب عن اعنَقّاده بأن اللاوعي الشخصي يحمل ذكربات وتججارب حددة لكل فرد واللاوعي 
الجماعي يحمل الذكرنات» والاستعدادات والخبرات من الأنواع التي تتتقل من جيل إلى جيل» وتفاسم بين 
جميع الأفراد من الأنواع . 
بت جيدا أن اللاوعي بلعب دورا حيويا في التصور وليل البيانات . والأمثلة العديدة من الأوهام 
البصربة والحلوسة وغيرها من الحيل بأن العمل اللاوعي بلعب على العمل الواعي تعطي دليلا وافيا عن 
الدور النشط للعمل اللاواعي أثناء جمع البيانات وتحليلها . وقد أجرت العديد من التجارب لإظهار أن 
العمّل اللاوعي قادر على جمع البيانات بمعدل أسرع تكثير من الوعي» وكذلك أن اللاوعي برشح كمية 
كبيرة من المعلومات ومكق استخدام هذه المعلومات للتثير على عمليات صنع القرار المعرفي . 
نظرية الفكر اللاواعي 
أجررت تجارب لياس دقة صنع القّرار للعمّل اللاواعي» وأظهرت أنه عندما تكون هناك منخيرات متعددة 
بالنظر في وضع صنع قرار معين» فإن العمل اللاواعي بمكن أن بككون في الواقع صانع قرار أفضل من العقّل 
الواعي . 

العوامل المؤثرة على الفهم والادراك 


عوامل داخلية ذاتية شعورية ولا شعورية 


عوامل خارجية موضوعية واقعية 
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عوامل مصدرية تعلق بالمدركات نفسها وهذه المدركات قد تكون حسية او نفسية أو معرفية 
ان » وجعل في كل إنسان ما بميزه عن الآخربن » كما جعل في كل 
ملة ما بميزها عن المال الأخرى » وكذلك يلف الناس في كيفية انتفاعهم بالمواهب الفطرية والتآثير 


والتآثر بالآخرين » فصارت الطرق ححتّلفة والنائيم متعددة . 


اذا طبمّنا هذه الضواءط العقلية التي تنطبق على أي عمل دشري على موضوع تدبا الرفنسن وهو ترد 
القراءات المعاصرة للنصوص القرانية فيمكننا القول ان هناك عدد من الناس تعاملوا مع النصوص معاملة 
مم طبقاً لااستعد اداتهم وظروفهم ٠‏ نتاف عن تعامل الآخرين مع الكثاب والسنة » فظهرت 
المذاهب التفسيرية أو الكلامية المخّلفة ومنها : المعّزلة الذين جعاوا الأحوال » ومنها : تفسير القرآن 
لكين ولا العا اسان تغاصة وبي 

أ- الانات القرآنية المشيرة الى حجية العمل ولزوم اتباعه في كثير من السور والانات . 

وبل الى تشابية واسطة التراتى النكانة بتاع تفضا فيا تاذ يفاك ساق 


وأفعاله ٠.‏ 
بج الدفاع عن القرآن والسنة جاه الأجانب من غير المسلمين . 


د- الاطلاع على الأدنان الأخرى وأفكار غير المسلمين , مما جعلهم بعتبرون العقّل معياراً وحيداً الحكم 
ين المذاهب والأدمان ؛ لأن غير المسلمين لا يحخضعون لغبر العمل . 


02 


تاريخ التفسير 
اللفسرون وكتب التفسير 
الفسرون 


وندكر من اشتهر بالتفسير من الصحادة عشرة» وهم أبو بكر وعمر وعثمان وعلي وعبد الله بن مسعود 
وعبد الله بن عباس وأبي بن كهب وزيد بن ثات وأ مويق الأشعري وعبد الله بن الزيير رضي الله 
عنهم أجمعين. أما الثلاثة الأول الخلفاء» فالرواءة عنهم قليلة جدّا؛ وذلك .سبب تقَدّم وفاتهم 
واشسغالحم بمهام الخلافة والفتوحات وترتيب الجيوش؛ ولذلك كان المروي عنهم في التفسير قليلًاء حتى إن 
المروي عن أبي بكرما صح لا نكاد ببلغ من الآثار عشرةً. وأمنا الراع من الخلفاء - وهو علي رضي 
الله عنه - فالروادة عنه كثيرة؛ وذلك سبب تفرّغْه عن مهام الخلافة مدة طويلة إلى ما بعد الخلفاء 
الثلاثة, وتأخر وفاته عنهم» وتصدّره في الفتيا والقضاء ‏ وأما الثلاثة الذين بعدهم - وهم عبدالله بن 
مسعود وعبدالله بن عباس وأبي بن كعمب - فهم أنضًا من المكثرن في التفسير؛ فيكون المكثرون في 
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موسى الأشعري وعبدالله بن الزبيرء فهم - مع شهرتهم في التفسير - أقل من الأرحة قبلهم؛ ولذا نقتصر 
على ترجمة الأربعة المكثررن 

غوداللة بن ياس عرس الأمة تمتها وتصفان القران: دعا له النبي صلى الله عليه وسلم 

قوله: «اللهم مه في الددن» وعلّمه التأويل»» وقال ابن مسعود رضي الله عنه في الثناء عليه: "يهم 
ترجمان القرآن ابن عباس"؛ وقال عمر في بلزسية: زناه سان اصزوا .وكا عفرل" ٠‏ وما ندل على 
فضله ورفعة منزلته ما أخرجه البخاري عنه قال: كان عمر يدخلني مع أشياخ بدر» فَكآنَّ عضهم وجد 
في نفسه وقالوا: 'لِمَ ددخل هذا معنا وإنَّ لنا أنناء مثله؟ !". فال عمر: "إنه من قد عَلمتم", فدعاهم 
ذات يوم فأدلي مني فنا رأث أنه عات فيهم يرمئذ ١‏ ريه قثاله "ما تتولون في قوله تعالى: 

+( إِذا ا الله وَالقي 4 [النصر: >] ؟ فمَال بعضهم: "أمرا أنّْ تحمدَ الله ونسسغفرَه إذا نصرنا 
وشتح علينا"» وسكت بعضهم فلم هَل شيناء فمَال عمر: 'فكذلك تقول دا بن عباس ؟", ققلت: "لا" 
ثقال: "ما تقول 5" قُلتٌ: 000 سول الله صلى له عليه وسلم أعلمّه له فمّال: إِذا 2 2 
الله وَل 4, فذلك علامة أجاك. « فَسَيمْ بحم رك واشدوة كان وما 4 [الفصر: و]", فمّال 
عمر: "لا أعلمُ منها إلا ما تقول" . وقد ورد ثما ددل على فضله وتبحره في فهم القرآن آنا ركثيرة وأخبار 


مشهورة. وكان من اسباب نبوغه وقوة ذاكرته امور: 


أولما: دعاء النبي صلى الله عليه وسلم لهء وملازمة ابن عباس للنبي صلى الله عليه وسلم من عهد 
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ثانيها: نشاته في مهد التبوةء وملازمته لكبار الصحابة عد وفاته صلى الله عليه وسلم؛ وتعرفه منهم 


مواطن نزول القران» وتوارخ التشريع» واسباب النزول» وغير ذلك . 


لوطلع إلقة الدرينة:: ومي ركه آدانها وخيها نفنها واسا لبه الاي إذة كان كر نيا نشي 


للمعنى الذي ريده من لفظ القرآن بالبيت والأكثر م ن كلام العرب. 


راعها: بلوغه مرثبة الاجنهاد» وعدم ترجه منه, والإقدام على تقرير ما أداه إليه اجنهاده؛ فقّد كان 
شجاعًا في بيان ما ستقد أنه حق» ويجهر به أن ما كان. هذه أهم 5 ذوع صيئه وغزارة علمه» 
ضاف إلى ذلك: قريحته الوقادة» ورأبه الصائب» وعفّله الراجح» ودينه المين» فرضي الله عنه وأرضاه. 
الروادة عن ابن عباس واخئلاف الاراء فيها: ورد عن ابن عباس في التفسير آراء كثيرة» وروادات 
متعددة» وطرق ختلفة» وهذه الروادات منّفاوتة في الصحة والضعف؟ لذا تنبع العلماء سلسلة الرواة عنه 
دن وججريحاء وإليك أشهر الطرق عن ابن عباس: :- طريق علي بن أبي طلحة الحاممي عن ابن 
عباس: وهذه الروادة ص ما روي عن ابن عباس وأَجِوده. قال فيها الإمام أحمد: "إن بمصر صحيفة 
في التفسير رواها على بن أبي طلحة؛ لو رحل رجل لما إلى مصر قاصدًاء ما كا ن كيرا" وقال فيها 
ابن حجر: "وهذه النسخ ةكانت عند أي صا كاتب الليث؛ رواها عن معاوبة بن صا عن علي بن 
أنبي طلحة عن ابن عباس؛ وهي عند البخاري عن أبي صاط» وقد اعتمد عليها في صحيحه كثيرًا فيما 
علّقه عن ابن عباس؛ وكفى سوق البخاري لما شاهدًا على الصحة» وإن قال بعضهم: إن ابن أبي 
طلحة لم سمع من ابن عباس وإئما 0 عن جاهد عن بن جبير عن ابن عباس»؛ نكما من 


المذكورين ثقة؛ فلا ضير في كونه واسطة بين ابن أبي طلحة وبين ابن عباس" . - روابة ان جرجج عن 
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ان عباس: جمع فيها الصحيح والضعيف» فلم سّميز في روايّه الصحيح من غيره. وقد روى عن ابن 
جريج جماعة كثيرون» منهم محمد بن ثور عن ابن جرجج عن ابن عباس؛ روى نحو ثلاثة أجزاء كبار . 
الضحاك بن المزاحم عن ابن عباس: وطريقه منقطعة . 4- العَوْقٍ عن ابن عباس: وهي طريق 
ضعيفة. وبالجملة؛ فالذي قاله العلماء النقادون لروادة ابن عباس: إن طريق معاوية بن صالح عن علي 
بن أبي طلحة عن ابن عباس - من أجود الطرقء وقد اعتمد عليها البخاري؛ وكنى به شاهدًا . 
وروادة جودبر عن الضحاك عن ابن عباس غير مرْضية. وروابة ابن جرب خَحَاجٍ إلى بحث وتدقيق؛ لأنه 
جمع ما ذكر في كل آدة عن ابن عباس من الصحيح والسقيم» ول سّحرٌ الصحة. وروابة الكلبي عن أبي 


صال: أوهى طرقه» وإن ضم إليه روادة محمد بن مروان السدي الصغير» فهي ساسلة الكذب . 


عبدالله بن مسعود: هو عبد الله بن مسعود شرل أحد السابين الأولين إلى الإسلام» أسلم قدما 
وهاجر الحجرتين» وشهد ندرًا والمشاهد كهاء ولازم الني صلى الله عليه وسلم؛ وكان صاحب نعليه؛ 
وحرّث الكثر عنه؛ وكان نقول: 'أخذثٌ من في رسول الله صلى الله عليه وسلم سبعين سورة'؛ 
أخرجه البخاري. وهو أول من جهر بالقرآن بمكة» وقال عليه الصلاة والسلام: «من سرّه أن قرأ القرآن 
غايا 5 كاه على قراءة ان 1 عبد»؛ ذكر ذلك الحافظ ان حجر فى "الإصاءة'؛ وذكر 
السيوطي في "الإتقان" أنه ورد عن ابن مسعود أنه قال: "والله الذي لا إله غيره» ما نزلت آة من كثاب 
الله إلا وأنا أعلم فيمن نزلت وأبن نزلت» ولو أعلم مكان أحد أعلم بكاب الله مني تعاله المطاماء لأَتينه'» 
وقد روي عنه في التفسبر أكثر من عليء وروي أنهم قالوا لعلي: "أخبزا عن ابن مسعود", قال: 'عَلمَ 


القرانٌ والسنة ثم اتهى» وكفى دذلك علمًا". روى عنه أبو صا كما روى عنه التابعون من اهل 
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الكوفة ووردت أساريد ظثرة تتنهى إليه, ومى موحودة كت اتسين بالمائور 5-7 الحونيث: وقد 
تتبعها العلماء كما تتّبعوا غيرها من الإواناك بالنقن تيدبا وجرا . مات ان مسعود بالمدينة سنة 32هء 


وقيل: مات سنة 30ه» وقيل: مات الكوفة, والأول ا 


علي بن أبي طالب: هو علي بن 5 طالب بن عبدالمطلب القرشي المامي؛ رابع الخلفاء» وابن عم 
رسول الله صلى الله عليه وسلم؛ يجتمع معه صلى الله عليه وسلم في جده؛ وهو صهره وزوي السيدة 
فاطمة رضي الله عنهاء وذربّه صلى الله عليه وسلم منهماء كان جرًا في العلم» وحجة في النهم 
والاستتباط كثيرًا ما كان يرجع إليه الصحادة في فهم ما خفي؛ واستجلاء ما أشكل؛ حتى اششهر: 
"قضية ولا أ حسن لما", وقضاؤه بالعدل مغروف» فوقٌ ما كان كا ده من الشجاعة في الح 
ونصرة الدين» والإعراض عن الدنيا وزخرفها؛ كيف وقد تربى في مهد التبوة ونهل منها الحكم الغالية» 
والأسرار النافعة» وعمّنَه مشكاة أنوارها ؟ فكان من أعلم الصحاءة بمواقع التتزيل ومعرفة التأويل» وقد 
ورد عن ابن عباس أنه قال: "ما أخذتٌ من تفسير القرآن» فعن على بن أبي طالب"؛ فهو صدر المفسرين 
والمؤيد فيهم, إلا أنه - لأسباب سياتي بيانها - قد أكثر الناس من الدس عليه في الروادة» ترويًا 
لمذاهبهم الباطلة؛ لذا أخذ الحذاق من النقّاد في بحث تلك الروادات» واعتماد ما صح منها وتزنيف 
غبرهاء واستشهد علي رضي الله عنه في اليوم السابع عشر (77) من رمضان سنة (40) من الحجرة. 
أبي بن كعب: هوأبوالمدذر أي ن كهب بن قيس الأتصاري الخزرجي المدني» سيد القراء وأحين 
كناب الوحي؛ شهد ددرًاء وقد ورد في مدحه أَنَّ أقرأَهم لكاب الله عز وجل أبي بن كحب. ورد عنه 
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وهذا الإسناد صحيح» وقد أخرج ابن جرير وابن أبي حاتم من تلك النسخة كثيراء وكذا أخريج الحاكم 
في مستدركه وأحمد في مسدده. .توفي أبي بن كعب سنة عشرين» أو اثنين وعشرين, أو ثلاثين. هذاء 
وما نقتصر على ترجمة هؤلاء الأصحاب الأرعة؛ لشهرتهم وكثرة الروادة عنهم . وقد ورد عن غيرهم من 
الصحاءة اليسير» كانس وأبي هريرة وابن عمر وجابر» كما ورد عن عبدالله بن عمرو بن العاص أشياء 


تبان "لصون :ونيا وا لقف والاتدرةة ونج واتلنيا أن كرن ها اخادعة لفل الكانا: 


المفسرون من التابعين 
اشتهر بعد عصر الصحابة من التابعين مفسرون كثيرون انتشروا في الأمصار» فمنهم من كان بمكة, ومنهم 
م نكن بالمدينة» ومنهم م نكان بالعراق. قال ابن تيمية: "أعلمُ الناس بالتفسير أهل مكة؛ لأنهم 
أصحاب ان عباسء كمجاهد وعطاء بن أبي رناح وعكرمة مولى ابن عباس وسعيد بن جبير وطاوس 
وغيرهم وكذلك في الكوفة أصحاب ابن مسعود» وعلماء أهل المدينة في التفسير زيد بن أسلم الذي 
أخذ عنه ابنه عبد الرحمن بن زبد» ومالك بن أنس" فهؤلاء قدماء المفسرين» وغالب أقوالحم تلقوها عن 
الصحادة» وهم بذلك قد بلغوا شأوًا عظيمًا في فه كاب الله تعالى. ثم حمل تفسي ركتاب الله تعالى 
عُدُو لُكل َلف» وقد ورد: ((يحمل هذا العلم م نكل حَلبٍ تُدوله, يمون عنه تحرف الغالين» واتحال 
المبطلين, وتأويل الجاهلين)) ٠‏ تدوين التفسير بالمأثور» ومخصائص الكب المؤلفة في ذلك: عد طبقّات 
التاعين الذين تلقوا أقوالحم عن الصحاءة لذت تفاسير بجمع أقوال الصحاءة والتاعين» كتفسير سفيان بن 
عبينة» ووكيع بن الجراح» وشعبة بن الحجاج؛ ويزبد بن هارون» وعبدالرزاق» وآدم 3 نبي إبأس» 
وإسحاف بن راهويه» وروح بن عُبادة» وعبد بن حَمَيْد» وأبي كر 3 أبي شيبة» وعلي 3 أبي طلحة 
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والبخاري وغيرهم. وبعد هذه الطبقة: ألف ابن جرير الطبر يكناده» وهو من أجل التفاسير قدرًا 
وأعظمها شأناء ثم ابن أبي حاتم وابن ماجه والحاكم وابن مردويه وأبو الشيخ. بن حيان وابن المدذر 
وغيرهم. وهؤلاء جميعًا ومّن قبله م كانت تفاسيرهم مسئّدة إلى الصحابة والتابعين وأتباعهم؛ ولس 
فنها غير 5لك ةما ذا أبن تخويز فإنةازاة' نيه الأقوالة. وترجتيس ينطها علق بعقر» ودكر الإعرات 


والاستتباط. 


كتب التفسير التراثية 


أهم المصنفات في التفسير بامأثور: 
: جامع البيان في تفسير القرآن / الطبربي ت متده 
٠‏ بحر العلوم / أبو الليث السمرقددي ت وده 
الكقنة وانياق اد إسحاق التغابي ت جدبه 
٠‏ النكت والعيون / أبو الحسن الماوردي ت وويه 
معام التتزيل / البغوبت 6:جه 
٠‏ الحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز/ ابن عطية الأْدلسيت 6وعه 
ف “لات اا يل في معاني التتزيل/ علاء الدين الخازن (ت وه . 


٠‏ تفسير القرآن العظيم / ابن كثير ت جره 
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٠‏ الجواهر الحسان في تفسير القرآن/ عبد الرحمن التعالبي ت 575ه 
٠‏ الدرالمتور في التفسير بالمأثور/ جلال الدين السيوطيت توه 
٠‏ موسوعة التفسير المأثور/ مجموعة من المؤلفين (جمعت هذه الموسوعة ما ذكره السيوطي في الدر 
المنثور واسسخرجوا الزوائد عليه وقاموا بجمعها 
كتب التفسير بالرأي الحمود 
ٍَ أهم وأشه ركب التفسير بالرأي الحمود أو المقبول, والتي جد فيها اجنهادات للمفسرين مرضية لدى 
أهل العلم: 
5 جامع البيان في تأوبل أي القرآن -- أبو جعفر الطبري ت متهم . جمع بن التقسير 
المأثور والتفسير بالرأي. والطبري لا شف عند حدود التقل» فكثيراً ما برجح بين الروانات» أو 
نقّدهاء ويختار من ذلك ما براه أقوى حجة وأوضح دليلاًء وبمّول: (والصواب عندنا في ذلك) . 
وهو بذكر وجوه القّراءات ويوجههاء ويذكر وجوه الإعراب وببين آراء النحوبين فيهاء ودشير إلى 
الأحكام الفقهية عدد تفسيره آدات الأحكام فيبين مذاهب الفْمّهاء فيها . 
: تأوبلات أهل السئة - ومو المائرددي ت 333ه . تفسير موجز وضعه مؤلفه وفق 
عمائد أهل السنة والجماعة: عمد فل اقش والشراتها في تفسير القرآنُء ولعله أول من سار 


هذا المسار من علماء أهل السنة؛ فهو برد على كل من لا نمق مع أهل السنة 
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من المعتزلة والمجسمة والحشوبة وغيرهم؛ وبمّرر عقيدة أهل السنة في أثناء تفسيره بالآدلة العقلية 


والنقلية. 
تفسير ابن فورك - أبو بكر بن فورك ت 06به . 


النككت والعيون - الماوردي - ت دوه . تفسير الماوردي تفسير جامع بين لونين من تفسير 
القرآن ألا وهما التفسير بالروادة والدرادة وإلى اللون الأول منهما بميل أكثرء فهو تفسير بغلب عليه 
لون التفسير بالمأثور إلى حد ما . فهو بفسر القرآن بالقرآن» ثم بالسدة» ثم 

بأقوال الصحابة والتابعين» ويعنى عنابة بالغة بأسباب النزول. وبالنسبة للتفسير بالرأي فيظهر في 
اهسمامه بالناحية اللغوبة واحمّواء تفسيره على لون من التفسير الإشاري» ثم طريفته في عرض 
الاحتمالات في معنى وتفسير الانة» وعنابه كذلك بفسير آدات الأحكام حيث أن الإمام 
الماوردي إمام وفميه ومفسرء وشهرته كنتيه أر من شهرته كمفسر وطريقته في عرض تفسير 
الآنات طررقّة سهلة مبسطة ذات أسلوب لا لبس فيه ولا غموض . 

الحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز - ابن عطية الأُدلسيت 6بوع) . تعد تفسبر ابن عطية 
من أشه ركتب التفسير بلمأثور والمعقول معا . وليس خالصاً التفسير بالمأثور» بل جمع فيه بين 
التفسير بالمأثور والتفسير بالرأي . 

التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب - فخر الدين الرارني ت 606ه) . وهو أكير تفسير بالرأي 
والمعقول» وبذكر فيه الإمام الرازبي مناسبة السورة مع غيرهاء ويذكر المناسبات دن الآنات» 


ومستطرد في العلوم الكونية, وسوسع بهاء كما يذكر المسائل 
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الأصولية والنحودة والبلاغية» والاستتباطات العقلية . وبين في تفسيره معاني القرآن الكريم» 
وإشاراته» وفيه أبحاث مطولة في شتى العلوم الإسلامية» كعلم الكلامء وأقوال الحكماء» ويذكر 
فيه مذاهب الفقهاء وأدلهم في آدات الأحكام؛ وسسّصر لمذهب أهل السنة في العقيدة» ويرد 
على المعتزلة» وأقوال الفرق الأخرى: وبفند مذاهبهم, كما برد على الفلاسفة. وعتبر هذا 
الكتاب من أجل كنب التفسير وأعظمهاء وأوسعهاء وأغزرها مادة.! 

الجامع لأحكام القرآن - القرطبي ت كه . وهو تفسير فتهي بهم بالفقّه؛ وفيه 

ذكر القراءات واللغة والنحو. 

أنوار التتزيل وأسرار التأويل -- ناصر الدين البيضاوي ت 685ه . 

مدارك التتزيل وحقّائق التأويل -- حافظ الدين التسفي ت مدبه) . وهو يذكر القراءات واللغة 
وترجيح مزهت اهل النسة 

لباب التأويل في معاني التنزيل -- علاء الدين الخازن ت 25<ه) . بهم بالقصص وببين بطلان ما 
0 

غرائب القَرآن ورغائب الفرقان - نظام الدين التيسابوري ت 28<ه) . وهو مختصر لنفسير 
الفخر الرازي مع تهذب كبير. 


التسهيل لعلوم التنزيل - ابن جزي الغرناطي ت توج . جمع فيه بين التفسير بالماثور والتفسير 


الاجتهاد الخاص حسبما تقتضيه قواعد اللغة والنحو وسائر أدوات العلوم الإسلامية وإن كان 
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غلب على تفسيره جانب الروابة والأْر على الاجتهاد الشخصي . وابن جزي من المفسرين 
الذين يحيزون التفسير بالرأي الحمود لمن تتوفر لديه أدوات ذلك» وشريطة أن يكون قد اطلم 
على اقوال اهل العلم ووقف على تفسيراتهم . 

. البحر الواح او بان الالدلسين ت ووجه‎ ٠ 

. الدرالمصون في علوم الكثاب المكئون - السمين الحلبى ت 6ه‎ ٠ 

٠‏ تفسير الجلالين - جلال الدين الحلي ت ,كقه) وجلال الدين السيوطي (ت 11وه) . وهو 
تفسير مختصر دقيق جدا . ادا تفسيره الإمام جلال الدين الحلي من أول سورة الكهف إلى 
آخر سورة الناس» ثم اسّدأ سير الفاتحة» وبعد أن مها توفى فلم بفسر ما بعدها . فجاء 
الإمام جلال الدين السيوطي فكمل تفسيره فأبْدأ سير سورة البمّرة واننهى عدد آخر سورة 
الإسراء» ووضع تفسير الفانحة في آخر تفسبر الجلال الحلي لتكون ملحقة به. 

. الجواهر الحسان في تفسير القَرآنْ -- عبد الرحمن الثعالبى ت 8<5ه‎ ٠ 

٠ه‏ اللباب قِ علوم لكاب ابن عادل الحنبلى ت ه880ه 

٠‏ نظم الدرر في تتاسب الآنات والسور -- برهان الدين البمّاعي ت 585ه) . جمع الإمام البقاعي 
بين التفسير بالماثور والتمسير بالمعمول. 

كتب التفسير الاشاري 
١‏ سهل التسثري زت تقده) رز تفسير القران العظيم ) 
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: أبي عبد الرحمن الشّلمي (ت حتبه) ( حماتق اللفسير ) 
ا أبي القاسم الُشيري [ ت 65ده) ( لطائف الإشارات ) 

. محبي الدين عبد القادر الجيلاني ( ت 66جه) ( تفسير الجيلاني) 

. أبي محمد البقّلي الشيرازي (ت 606ه) ( عرائس البيان في حقّائق القرآن ) 
عم الدين الكبرى (ت 618ه ) ( التأوبلات النجمية في التفسير الإشاري الصوفي ) 
. محبي الدين بن عربي (ت 8وكه) ( تفسير القرآن الكريم) 

) عز الدين الرسعني (ت 66ه) ( رموز الكنوز في تفسير الكثاب العزيز‎ ٠ 

: نظام الدين التيسابوري (ت 8دجه) ( غرائب القران ورغائب المرقان ) 

) برهان الدين البقاعي ( ت 385ه) ( نظم الدرر في تناسب الآنات والسور‎ ٠ 

. إسماعيل حي البروسوي (ت 7ددده) ( روح البيان في تفسير القرآن ) 

. أحمد بن عجيبة (ت +دته) (البحر المددد في تفسير القرآن الجيد) 

. شهاب الدين الأأوسي (ت هدنه) ( روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني ) 

أشهر المؤلفات في مناهج المفسرين 


؛ بهجة الناظرين في مناهيج المفسرين » توفيق علوان » مكثبة الرشدء الطبعة الأولى (6درده) 
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٠‏ التمسير والمعسرون ؛ حمد حسين الذهبي . (طبع في عدة دور) 
.مناهيج المفسرين ءإنراهيم بن صا بن عبد النه الحميضيء دار ابن الجوزي - الدمام(0+بده) 


تعرف الدارسين بمناهيج المفسرين » صلاح عبد الفاح الخالدي دار القلم -دمشئى » (1429ه - . 


00 
.محوث في ول اللمسير ومناهجه » فهد الرومي ٠‏ مكثبة التوبة » تمد ه 

.مناه المفسرين (الّسم الأول : التفسير في عصر الصحابة )» مصطفى مسلم » دار المسلم 
.(مناهيج المفسرين , أحمد بن محمد الشرقاوي » مكثبة الرشد م200 

.مناهج المفسرين من العصر الأول إلى العصر الحددث» حمود النقراش السيد علي» مكثبة النهضة 
«مناهج المفسرين » منيع عبد الحليم محمود» دار الكثاب المصري 

. مناهجج المفسرين » مساعد مسلم آل جعفره دار المعرفة 


ناذا الاختلاف في التفسير؟ 
كان التفسير في حضن علم الحددث؛ ثم اسقل عنه للضرورة المنهجية المعلقَة باختلاف آليات 
العلمين ومآخحذهما وضواءطهماء لكى التفسير لم يحافظ على آليات علم الحددث الذي نقوم على 
توثيقَ مصادر الأقوال» ويحكمه سؤال رجال الاثار: من قال ومن أخبر؟ ولو يفي الأمر على ما 
كان اَحفْفدا منكثير من الخلافات غير المعّبرة التي تضب بها أمها تكب التفسيرء والتي 


غالبا ما ترد عمن ليست له أهلية التأويل. 
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فنجد نسبة الخلاف غير المعتبر في أصول الفْقّه والفقه مثلا أقلئما عليه الخال في التفسيرء | 
ف على الأقوال من أصول تشريعية وأحكام عملية أما التقسير فمدام القول لا بؤصل أصلا 
ولا بني حكماء تطلق فبه الأقوال والخواطر وتتناقل على أنها أقوال في تفسير الابة» وأحيانا 
تناقل على أنها ضمن التفسير النقلي كما نجده بالنسبة لآراء عض الَابعين وتااعيهم رحمهم 


الله تعالى: 


ولمذا لا نصح القول:”اختّلف المفسرون في تفسير هذه الآنة على خمسة أقوال أو سمّة فذهب 
عضهم إلى أن معناها كذا وذهب الآخر إل ىكذا” إلا في حال ارتكاز الول على الدليل؛ وإلا 
فإننا لا نجد في الواقع إلا قولين أو قولا واحداء والباقي لا نمكن عده ضمن الأقوال التي بعد بها 
خلافاء ومن هنا تكسي المهود التفسيرية لبعض الحدثين والمعاصرين أهمية قصوى في تخليص 


التفسير من كثير من الحشو والخلاف غير المعتبر. 

أنواع الاختلاف في التفسير 
عندما تتحدث عن أَنواع الاختلاف عموما نجد أن من أهم التصنيفات التي وضعها العلماء ؛ 
ما عبروا عنه “الاختّلاف الحمود والاخئّلاف المذموم” والواقع أن عار مالسا ره خم اسكانا 
معيارية لأن عبارة “الاخثلاف الحمود”, تضفي الشرعية وزبادة على قضية الاخئّلاف» والواقع 
أواعتارة #الافثلاق: التبول" أوقق الأنا. ساو تلات لمن عيزةا ولا غير عمو ولك 
تفُرضه الدوافع العلمية الموضوعية المبسوطة في أسباب الاختّلاف» وكذلك عبارة: “الاختّلاف 


المذموع” تحمل نفس الحكم المعياري» والواقع أنه اخّلاف غير مقبول بالنظر لدوافعه وأسبابه 
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غير الموضوعية وغير العلمية؛ لذلك بفضل ما دمنا تكلم منهج علمي واضح معي 


أحكام القيمة, إلا عددما نحتاجها في سياقها الخاص. 


إذن فمن الأمور المنهجية التى بنبغي الاثباه إليها فيما سَعلق بأنواع الاختلاف هو؛ تصنيفه بعدة 
اعتبارات» فهو باعتبار طبيعته إما اخئلاف تدوع أو اخئلاف تضادء وهو باعتبار موضوعية 


وعلمية دوافعه من عدمها إما: مقبول أو مرفوض . 


من المعلوم أن التفسير هو: بحث في القرآن الكريم من حيث دلالّه على مراد الله تعالى بقدر 
الطاقة البشرمة فالنص القرانى إذن له مقاصد معيئة محددة على المفسر إبرازهاء لآن الحقيقة 
قَ النضى:واحبنةلا شد ولا تلق و#اتغتلاق الناس ق الى لا موعب اتعلات ان ى 


نفسهء وإِمًا مختلف الطرق الموصلة إليه» والقياسات المركبة عليه والح فى نفسه واحد”3. 


ولمذا فالوفاق في فهم النص القرآني هو الأصلء والاخّلاف عارض» ومن ثم كان طلب أصح 

الأوجه في تفسي ركلام الله تعالى من أهم متّاصد طلب العلم» ومع هذا فالكثرة الكاثرة من 
الاثات قد وقع الاختلاف في تفسيرهاء أحيانا لأسباب علمية موضوعية وأحيانا لغيرها من 
اساكه 


ويمكن تصنيف أسباب الاختلاف في التفسير في ثلاثة عناصر على الشكل الآتي: 
أسباب تعود إلى طبيعة النص. وأسباب تعود إلى ما يحف بالنص. وثالثة تعود إلى 
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المحور الأول: أسباب الاختلاف في التفسير العائدة إلى النص 
وبدخل ضمنها: 

الاختلاف بسبب القراءات القرآنية التعددة للنص 
سأكلفي بالإشارة إلى بعض من تناول هذا الموضوع دون تفصيل الول فيهء لآن الاختلاف في 
القراءات مدعاة للإخئّلاف فيكم كبير من الانات القرانية» إضافة إلى ما بلحىّ بذاك من 
الاختّلاف سبب الوقوفء وقد فصل القول فيه فى بحوث متعددة. 

الاختلاف بسبب ما يحف بالنص من مرويات 
أي مروبات أسباب النزول والنسخ والإسرائيليات» فقّد بمّع الاختلاف في التفسير بسبب 
الاختلاف في اعبار سبب نزول معين من عدمه» أو القول بالنسخ أو عدم القول به أما جملة أو 
تفصيلا والاختلاف سبب اعتماد الآثار الإسرائيلية من عدمه فالاختلاف فى مثل هذه 
المروات كان ولا بزال له أثْر مهم في الاختلاف في التفسير. الذي كان له بدوره آثارا علمية في 
اقتي حقول العلوم الشرعية مثل العمائد والأصول والفقّه. . . 

الاختلاف بسبب تعدد طرق دلالة النص على المعنى 
لأن النص أما أن تكون؛ “نصا” بالمفهوم الأصولي حيث بفيد معنى واحداء وإما أن ستراوح بين 
الظهور والتأويل» أو بين الإجمال والبيان» أو بين العموم والخصوصء أو بين الإطلاق والتقييدء أو 
ين المنطوق والمنهوم؛ أو بين الحمْيقَة والجاز» كما أن النص ددل على معناه إما مطابقة أو تضمنا 
أو التزاماء إلى غير ذلك من الاصطلاحات المبسوطة فى مباحث الدلالةه وهذه الأسباب 
العائدة إلى طبيعة النص تشمل التفسير بالقرآن الكريم والتسير بالحديث النبوي وبأقوال 
الصحابة وغيرها من الآنيات التى بسّم بها كشف دلالة النص . 
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وفيما بلي تفصيل القول عن المسوغات المنهجية التي تسمح الاخئلاف في تفسبر القران بالقران 
الله عليهم . 


أسباب الاختلاف في تفسير القرآن بالقرآن 


تفسير القرآن بالقرآن منهيج لازم لكل متآمل في كناب الله تعالى بمقتضى الوحدة البنائية للنص 
القرائي» وضرورة النظر في الآنات بمنهيج التكامل والرسط بين الجزئئي والكليء والعام والخاص» 


والمجمل والمبين» والمطلق والمقيد . . 


أكن مع أن عملية اللأوبل في تفسير القرآن بالقرآن نم بالترآن نقسه يعني ان الس ابد 
والمفسر لمما نفس قوة الثبوت» إلا أن تدخل العنصر الثاني في العملية التفسيربة أي الذات 
المفسرة؛ يضفي صبغة الظنية على هذا التفسيرء من خلال استعمال المفسر للاليات المعرفية 
والمنهجية المتاحة له في سياقه الناريخي في الرسط بن الآنات» ثما يعني أن الاختلاف وارد في 
تفسير القرآن بالقرا نكما برد في التفسير بي مصدر آخرء بل إن هذا الاختلاف قد بصل إلى 
درحة الانحراف . 
الاختلاف في تفسير القرآن بالقرآن 

فعندما تتصفح فهرس أحد أهم التفاسير الت قامت على مهبم تفسير القرآن بالقرآن مشل: 
“أضواة البيا وان أنه عنونكثيرا من الفصول بالإشارة إلى الاخلاف في هذا المنهيج» وقد 
ارئأت التمثيل للاختلاف في تفسير القرآن بالقران كلا 
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الاختلاف في تفسير قوله تعالى: (إنَّكبدَكيّ عَظِية) وله سبحانه: (إنَّكِدَ الشبطا ن كان 


صعِيفًا) 


فرغم أن أضواء البيان من التفاسير التي احنّوت قدرا كبيرا من الالمزام المنهجيء إلا أن بعض 
الأمثلة في تفسير الانات بالانات أَغفْل فيها رحمه الله تعالى التزامه المتهجيء ومنها هذا المثالء 
حيث قال في تفسير قوله تعالى: إن دكي عظية)» هزه الانة إذا ضضم ْلا 5 ار 
حصل بذلك بيان أن كيد النساء أعظم من كيد الشيطان» والانة المذكورة هي قوله تعالى: 9 


كيِدَ الشَّيْطا ن كان صَعِيعًا) . 


هنا نتساءل أبن غاءت قاعدة التَفريق بين إذا ما كان الكلام حكابة لله تعالى وبين أن يكون 
حكيا لغير الله عز وجل؟ لأنه إنكان لله فلا شك في صحة هذا الحكم؛ وإ نكان محكيا 


لغتره فيو تحتل الخطا. 


ولأن الكيد هو التديبر الخفي إما لضرر أو متفعة مد استعمل في الَرآنْ الكريم إما مذموما إذا 
نسب للشيطان أو الكفار أو المشركين» أو محمودا إذا نسب إلى الله تعالى» كما في قوله: وأملي 
لهم إن كيدي مئين” » ولهذا فالكيد كفعل إنساني يكون مذموما إذا لل نكن موجها شَيم 
الصلاح وحمودا إذا كان موجها بهاء وكيد النساء لا يخريج عن هذا الوصف» ثم إن أول كيد 
تعرض له بوسف عليه السلام هوكيد إخوته من الرجال: (قال با بتي | 0 دعن 


ِخْوَتكَ فيَكيدُوا أكَكيدًا). 
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من هنا تتلضح مشروعية الاختلاف مع الله لتفسيرات التي ررطت بن كيد النساء في سورة بوسف 
وكيد الشيطان في سورة النساء .لانها م ترف دين ان كون الكلام حكابة لله وبين أن تككون 


حكيا لغيره سبحانه. 


الاختلاف بسبب عدم الأخذ بتفسير القرآن بالقرآن 
قد بشّع الاختلاف يسبب عدم الأخذ بمنهج تفسير القران بالقران» وهوما عبر عنه الإمام 
الشنقيطي بقوله: “أن بشُول بعض العلماء في الآمة قولاء ويككون في نفس الآئة قرسة تدل على 
طلان ذلك القول” » والملاحظ فى هذا السياق المفارقة الواقعة بين التنظير للمنهج وبين الالتّزام 


اللطبيقى نه عند بعص العلماء, وهو ما مثات له سمُسير مفهوم “القوامة” في القرآن الكريم . 


لأنه من القَضانا الشائكة التي تم فبها الإخلال بمنهيج تفسير القرآن بالقرآن» والتي انطلقت من 
التنسير لنمسّد آثارها المعرفية والاجتماعية إلى الأسرة و قضية منهوم القوامة» من خلال 
وولفال: (الرجال از عَلَى القسَاء سَا 0 الله , عُصْهُمْ 6 ى بَخْض وَسَا ا و 
أنوله)جد فمد وقع الكثر من المفسرين في محذور منهجي تتجاوزهم لتفسير القران بالقرآن في 
هزه الانة ب كالإمام | ن عطية» فبعد أن ذكر الدلالات اللغوبة للقيام» بما فبها: الاسّبداد بالنظر 
والحفظء قال: “فقيام الرجل على النساء هو على هذا الحدء وتعليل ذلك بالفضيلة والنفقة 
شَضْي أن للرجال عليهن استيلاء وملّكا ما” ؛ وهو تقربا نفس المعنى الذي ذكره الإمام ابن 


جزي فى تفسيره. 


وحتى الإمام الشنقيطي الذي تالق في تفسير القران بالقران» خانه المنههج في تفسير هذه الائة 
قال “تجاه أن الرعذل انين مو امراك ذلك أن اد كزره شرك وكال والأولة من خلتن 
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طبيعي؛ ولاق كأنه جمع على ذلك» لأن الأنثى يجعل لما جميع الناس أنواع الزدنة والحلي وذلك 
لجبر النقص الى الطبيعى الذي هو الأنوثة, مخلاف الذكر؛ فجمال ذكورته يكفيه عن الحلى 
ريات 


والواقع أنه لو فسر القرآن بالقرآن في نفس الآنةه بحيث ينهم قوله تعالى: (الربحال فَوَامُونَ على 
النسَاء) برطها وله سبحانه: لأسا ع الله َعْضْهُمْ عَلَى بغض) لكانت النتّيجة المساواة بين 
الرجال والنساء؛ فبعضهم على بعض تعني أن الرجال قوامون على الدساء يحيث يختص الرجل 
بعض المسؤوليات لتميزه عن المرأة في أمورء وحمل عنها مسؤوليات أخرى تميزها هي عليه 
في أمور أخرى» فالرؤبة القرانية واضحة في هذه الجزئية إذا تجاوزنا آفة تجاوز تفسير القران 
بالقرآن» لكى الإمام الشتقيطي بقول: (َعْضَهُمْ عَلى نغض) أي بعض الرجال على بعض20, 
ومعلوم أن الضمير بعود 2 مذكوره ثما حنى: بما فضل به بعض النساء على الرجال» 
وبعض الرجال على النساءء والله تعالى ألم 
أسباب الاختلاف في التفسير بالحديث النبوي 

هناك فرق ودون شاسع من الناحية المنهجية بن التفسير النبوي للقرا: ران والتفسير بالحددث 
النبوي» فالأول قليل من حيث الكم» وهو بفيد القطع إذا صح عن الني صلى الله عليه وسلم» 
أما التفسير بالحددث النبوي فيمكن القول بأنه مثل تفسير القرآن بالقران عملية اجنهادية في 
الررط بن الآنة القرائة والحددث النبوي» قوم بها المفسر بما تسم به أدواته المعرفية والأفق 
العلمي لعصره والأسمّلة الراهنة التي بفرضها سياقه الحضاري والكوني . 
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وإذاك قد تفسر الآئة الواحدة برأين بحسب حدييين نبوين» فيتشبث كل بفسيره لاتساءه إلى 
ابي صلى الله عليه وسلم وبغفلا معا أن التفسير لمما وإ نكان الحديث للنبي صلى الله عليه 
وسلمء ولهذا عندما لا سم اللمييز ين التفسير النبوي والتفسير بالحددث التبوي باعتّباره عملية 
اجتهادية مشمّد الاخئلاف» الذي قد بصل إلى التعارض المستدعي إما الجمع 5 التزجيح 
بحسب قوة بوت الحديث أو بحسب مدى خضعع التفسير للضواط والأصول المسطرة في 
أصول التفسير, والأمئلة على هذا النوع من الاخئلاف كثيرة لا نود الاستطراد في ذكرها في 


هوا السيافق: 


الاختلاف في التفسير بأقوال الصحابة 
من المعلوم أن أقوال الصحادة رضي الله عنهم في المروداتكموضوع أسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ ومبهمات القران إذا صحت فهي في حكم المرفوع إلى النبي صلى الله عليه وسلم؛ 
تكسي قونها من مدى صحتها وثبونهاء ولأقوال حم في التفسير فيما عدا ذلك حكم الموقوف 


الذي بكسي قوة الحجة أنضا من احتّمال مماعه من الرسول صلى الله عليه وسلم . 


وكذاك أقوالهم في الجانب اللغوي أقوى من قول غيرهم لسلامة السايقة» وهذا لا بعني أن 
أقوالهم في اللغة قطعية؛ إذ مكن لأذر اد الْجتهدين الاخلاف مع تفسير لفوي معين لصحابي 
معين» مع العلم أن بعض العلماء بعتبر قوم في اللغة كاقوال سائر اللغويين إلا أن يكون فيها زبادة 
عن مقتضى اللغة, قال صديق القنوجي: “فاما ما كان ثابسّا عن الصحادة رضي الله عنهم: 
فإ نكان من الأفاظ التي قد نقلها الشرع إلى معنى مغابر للمعنى اللغوي بوجه من الوجوه فهو 


مقدم على غيره» وإنكان من الأنفاظ الت لم ننقلها الشرع؛ فه وكواحد من أهل اللغة الموثوق 
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953757 8 


لغة العرب العرداء» فبالأولى تفاسير من بعدهم من التابعين وتابعيهم وساير الأئمة”. 


وقد استرسل رحمه الله قائلا: “كثيرا ما صر الصحابي ومن بعده من الساف على وجه 
واحد ثما بقنْضيه النظم القراني اعتبار المعنى اللغوي» ومعلوم أن ذلك لا سسلزم إهمال سائر 
المعاني التي تقديها اللغة العربية» ولا إهمال ما سستْفاد من العلوم التي نتبين بها دقائقٌ العرية» 
وأسرارهاء كتلم المعاني والبيان» فإن التفسير بذاك هو تفسير باللغة» لا تفسير بمحض الرأي 
لمنهي عنه “» وقد حرصت على تقل هذا الكلام بطوله لأنه يحرر خلافا منهجيا دقيمًا حول 


مشروعية خخالفة قول الصحابى في التفسير اللغوي . 


أما كبار مفسري الصحابةكهيد الله بن مسعود وزبد بن ثابت وأني و كنت وعبك الله بن 
عباس رضوان الله عليهم فقّد اخلفوا في الاجتهاد في التفسيره واختلف معهم النابعون لمم ثما 
ؤسس لمشروعية الاخّلاف معهم في الأمور الاجتهاددة في التفسير جزئيا لاكلياء إذ هناك فرق 
بين عدم الاعثراف مجحجية قول الصحابي في التفسير جملة باعّباره المصدر الثالث من مصادر 
التفسير فيكون الرد كلياء وين الاخلاف مع تفسيرات يعينها دشكل جزئي» هناك فرف دين رد 


الفكرة مبدئيا ودين الاخثلاف في اللمثيل. 


كان التفسير في حضن علم الحديث» ثم استفل عنه للضرورة المنهجية المعلقَة باختلاف آليات 
العلمين ومآخذهما وضواءطهماء لكن التفسير ل يحافظ على آليات علم الحديث الذي بشوم على 


ُوييقٌ مصادر الاقوال. ويحكمه سؤال رجال الاثار: من قال ومن اخبر؟ ولو بمّي الامر على ما 
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كان فنا م نكثير من الخلافات غير المعّيرة التي تضح بها أمها تكلب التفسيرء والت غالبا 


نا عدن اسمكواله أهلية الاويل: 


فنجد نسبة الخلاف غير المعتبر فى أصول الفمّه والفمّه مثلا أقل مما عليه الحال في التفسيرء لما 
ينبني على الأقوال من أصول تشريعية وأحكام عملية» أما التفسير فمدام القول لا ؤصل أصلا ولا 
سني حكماء تطلق فيه الأقوال والخواطر وتتناقل على أنها أقوال في تفسير الائة» وأحيانا تتناقل 


على أنها ضمن التفسير النقّلي كما مده بالنسبة لاراء بعض التابعين وتابعيهم رحمهم الله تعالى . 


ولهذا لااصح القول:”اختلف المفسرون في تفسير هذه الآئة على خمسة أقوال أو سّة فذهب 
عضهم إلى أن معناها كذا وذهب الآخر إلى كذا” إلا في حال ارتكاز الول على الدليل» وإلا 
فإننا لاجد في الواقع إلا قولين أو قولا واحداء والباقي لا بمكن عده ضمن الأقوال التي بعد بها 
خلافاء ولن هنا تكسي الجهود التفسيرية لبعض الحدثين والمعاصرين أهمية قصوى في تخليص 


التفسير من كثير من الحشو والخلاف غير المعتبر. 


هل هناك حاجة للمفسرين لفهم القرآن ؟ 


تصور كذبر من الناس عند قراءته للقران أنه وجب عليه حتى بفهم القران ان برا في كنب التفسير في كل 


ادة وكل كلمة» فهو لا مستطيع أن دنهم أي شيء في القران حنى عرف تفسيرها من كنب التقاسير, فيتَف 


عند المعنى اللغوي والمعاني الاشسُقّاقية والمعاني الورادة عن الساف والعلماء في كل كلمة من كلمات 


القران وهذه التفيكر المسبى يجحعل الإنسان مغلق الفهم حتى في المعاني التي لا تناج إلى تفسير أو 


بيان.. 
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وشهد لهذا ان البى 2 لم يمسر كل القران على الراجح من اقوال اهل العلم» بل إن الاحاددث الواردة في 
تفسير الآنات قليلة جدا ,النسبة لاني القرآن الكريم؛ وكذاك الصحابة - رضوان الله عليهم- ١‏ نهم 
عنهم كثرة تفسير القرآن الكرم» إلا ماكان من ابن عباس - رضي الله عدت لأنه كاو كس الى 


والتفسبر الكامل المنسوب إليه غير فق على نسبته إليه. 


ثم إن القرآن بشسره بعضه بعضاء وكان هذا أحد أوجه التفسير النبوي» ومن تفسير القران للقران قوله 
قال 0 ال فاب عَلَيْهِ » [البئرة: <3] » سد تلقاها ورد بياناها في قوله 


ونلحظ أن كل عصر سدم تقل فيه مرويات التفسيرء فتفسير الرسول 8 القرآن قليل» ثم تفسير الصحاءة 
له قليل أنضاء ثم تفسير التابعين أكثر من تفسير الصحاة» ثم تفسير تابعي التابعين أكثر من تفسير التابعين» 
ثم كثر التفسير في الخلف والمتآخرين . 

إن الصحابة -رضوان الله عليهم - م يكونوا بّفون عند كل آدة من القرآن الكريم حتى بعرفوا معناهاء بل 
كانا تكثفون بالمعنى العام للآنة إن م بثرتب على معرفة المفردات أحكام مهمة» فلم قف أبو بكر وعمر - 
رضي الله عنهما- دعن تنعت الأسدق قزله شال الوارد في قوله تعالى: 9# وَحَدَ حَدَاْقٌ غلبا 6 كيه 


1 
انا © [عبس: 40 +3] 
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وا عن تعدد النعم التي أنعم الله تعالى بها على الإنسان» 0 على الإنسان أن ستكرفى هزه 
النعم» وان مافيه من راحة ونعيم هي من الله تعالى» فك ونواتفنا عليه أن بشكره وحيده وأن يحسن في 


استعمال تلك النعم العظيمة: التى هي هبة من الله إليه. 


إن القرآن الذي أله الله تعالى للإنسان سسحيل أن دكن كله مغلقاء أو أن نكون كهنوتا محصورا في عدد 
من الأشخاص في الأمةء وهذا هو الغالب في القرآن الكررم ؟ 

إق اشاشيخانه و قال ادزل يذ لكان الناليه دلقم عطاام سيا موكنال اك الشدره للضي 
أجناسهم وألوانهم» وقد وقف الناس في الكتشف عن مراد الله تعالى إلى فريقين: 

وفريق آخر برى ان القران لا يحتابج إلى التفسير مطلقاء بل ككل مسام الح أن بفسر القران كيف هوى 
حسيماأ برأه . 

والحق أن الأمر لا هذا ولا ذاك؛ بل هوكما قسم ابن عباس - رضي الله عنه- القرآن إلى أربعة أقسام: 


الأول: قسم بنهمهكل أحد» فهو لا يحتاج إلى تفسير, فكثير من آنات القَرآن الكريم لا تناج إلى تفسير 
العلماء» فالله تهالى لها سهلة ميسورة: فهمها كل الناسء ولعل مما مشهد لهذا قوله تعالى: <9 وَلْقَُ 


سَرْنا القن للذّكر هَل مِنْ مُذّكر 4 [القمر: <د]» فهذا أحد أوجه تبسير الله تعالى كانه لعباده. 
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الامو الخخر اده عرف التجرية, فلو أوتفيتانا كيد قراءة القران وضح المصحف من أي موضع؛ فيا 
عددا من الآنات بتركيز وتؤدة سيجد نفسه أنه بفهم غالب الانات» وأن بعض العبارات القرآئية» أو 


اجزاء من الادات هي التي تاج إلى تفسير وبيان. 


القسم الثاني: مابفهم وف قواعد اللغة العربية» فمن درس علوم العربية من النحو والصرف والمعاني 
والبيان والبدع وعرف دروب الادب شعرا ونثرا وغيرهما؛ كان اقدر على فهم جزء كبير من القران 


الكريم . 


وهذا النوع الذي سحدث عنه ابن عباس - رضي الله عنه- بمكن ان تسمه قسمينء الاول: هو مايحتاج 
إلى متخصصين في اللغة العربية» والثاني: أن كل من ندرك العرية حتى ولوكان من العوام باعتبار أننا 
جميعا ندرس اللغة العربية في المدارس والجامعات؛ فهناك حصيلة من اللغة العربية تؤهل عوام المسطلمن أن 


شهموا قسطا من العْرآن الكريم؛ دناء على قواعد اللغة. 


القسم الثالث: ما بعرفه العلماء الراسخون في العلمء وهذا الذي يحنابج إلى بيان وتفسير وتأويل» ولا يجوز 
للإنسان أن بفهمه وف هواه؛ وما يحب عليه أن يرجع إلى العلماء المتخصصين» أوكان قادرا على قراءة 
كلب التفسير وفهمهماء فما شغي أن بفهمه وحده. 

القسم الرابع: ما لا بعلم تأويله إلا الله تعالى» ويضرب بذلك مثلا الحروف المقطعة» فإن الله تعالى تحدى 
العرب ناعتبارهم أرناب اللغة وفتّهاؤها وعلماءها وأدرى الناس بهاء وأعلم الناس بالمفردات العربية التي 
تكون من حروف الحجاء؛ فيتحداهم الله تعالى في تخصصهم الذي نباهون الناس بهء وهو وجه 
التحديء فإن التحدي الحقيمي أن تتحدى البراء في صنعنهم؛ وصنعة العرب الكلام؛ فيجيء القرآن 
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متطهر سوا اترهى المتصرة قرله قال: ا انل ليك الككَابَ مه آنَات مخكماث عُنَّ 
لتاب وَكيه مَشَابهَاتُ 55 الذي في وهم ر لك يبون :0 لكاناتيئة اناك الع رامنا أويله 3 


م و 1 اله 4 [آل عمران: 


وعلى هذا النحو قغالب القرآن إذا قرأه عوام الناس ستطيعون أن بفهموه في الجملة, وبقّى هناك آنات 
منه لا بعلمها إلا الراسخون في العلم» وهناك ما لا بعلم تأوبله على الحقيقية إلا الله» وهذا الأخير هو أقل 


المساحات فى كاب الله تعالى. 


إن إدراك ان غالب القران مفهوم لا يحناج إلى بيان ولا تفسير, يجعل المسلم العامي - اي المتخصص في 
غير علوم الشريعة- أنه قادر على فهم كناب الله تعالى في جله؛ وأن هناك مساحة لادد فيها من الرجوع 
العلماء أو الاطلاع على ما كنب ف التفسير» ثم بفوض أمر الدوع الأخير إلى الله تعالى» إن من يحرب تلك 
الطررة سيجد آفاقا أرحب في فه م كناب الله تعالى» وسيسكشف ننفسا مدركا لكثير من مراد الله 


تعالى من كلامه . 
وإن الأنواع الأرعة غالبها بكون في كل سورة» بل قد تكون في الانة الواحدة إن كانت طويلة . 


إذا أخذنا مثلا أول ادات في سورة آل عمران» ستجد أن أولها بدأ بالقسم الرابع؛ وهي الحروف المقٌطعة 
الت لا بعلم تأويلها إلا الله ثم بعد الآئة ا من الآنات ما هو متهوم لا يحتاج الإنسان إلى 
شن وإن كان بالممتن الغ مث له 0 2 ل هُوَ الي المَيومْ (<) نَل عليِكَ الككّاب باحق مدقا 
000 لانيل 200 هذى ناس وَل القَانَ إل الذِنَ كميُوا أنَاتِ الله آي 
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عَذَاتٌ شَدِيدٌ وَاللهُ عَزيرٌ ذو انقَام (4) إِنَّ الله | يَخفى عَلئهِ شَيْة في الأَرْض وَلا في السّمَاء)ء وقوله 


ا 2 1 
تتتيحائه: (ربََا لا تزغ قلوتكا بعد إذ هَدَنْْنَا وَمَبُ لنَا مِنْ لدنك رَحْمَة إنك انتّ الوَهَابٌ (8) رَتْمَا إنك 


له 


امم اناس ْم لا ري فيه نَّ لله لا يِف الميعاة) . 


5 


ايها تاج اق اول أهل الطلاء انق قله سال داكا الووو و ريه أن مسقو كا ما ارفة 


الا لمكة زاتما 1 ولد اء 


وفيها ما بعرفه اهل العربية كما في معنى قوله ( القيوم) في قوله تعالى: (الله لا إِلهَ | هُوَ الحَيٌّ المَيُوم) . 
غالب القَرآنْ إذا قرأه عوام الناس مستطيعون أن بفهموه في الجملة» وببقى هناك آنات منه لا علمها إلا 
الراسخون في العلمء وهناك ما لا بعلم تأويله على ليمي إلا الله 

وقد يختاف الناس في فهم الجزء الخاص باللغة العربية حسب ما عرفونه من اللغة وثقّافتهم منها . 

إن هذه الرؤية مبنية على عموم الانات التي تدعو إلى التدير والتفكر والفهم لكناب الله تعالى» كفوله تعالى: 
افلا مَدَبَرُونَ القرآن أمْ عَلَى قلوب أَفمَاهَا 4 [حمد: مع . 

إن القَرآن الذي أَنزله الله تعالى للإنسان سسحيل أن مكون كله مغلقاء أو أن دكؤن كهنوتا محصورا في عدد 
من الأشخاص في الأمة» وهذا هو الغالب في القرآن فيما تعلق بالوعد والوعيد والترغيب والترهيب 
وان الستموات والأرض والدغوة إلى الله تقالى وغير ذلك. 

أما ما كان طريقه الأحكام» فلا يحل للإنسان أن بفهم مراد الله تعالى في آدات الأحكام وغيرها من تلقاء 
نفسه» ل يحب عليه أن بعود إلى أهل العلم ليسألهم عن مراد ال هال فيا 
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ث كلما قويت ملكة الإنسان في اللغة العربية بفنونها كان أقدر على فهم القَرآن ما جاله اللغة. 


والَرآنُ بهذه الرؤية متسع لكل الأمة فمنه ما هو عام للناس جميعا في الفهم؛ ومنه ما هو خاص نطائفة 


ثم هو بعد ذلك لا يخا من كثرة الرد؛ فكلما نظر فيه المسلمون وجدوا فيه من المعاني مالم شكشف لمن 
قبلهم دون أن يككون فيه انحراف أو تضاد أو اختلاف» وصدق الله تعالى: 8 فنا يرون امن لكان 


مِنْ عند غَيْر الله لوَجَدُوا فيه اليلافا كثيرًا 4 [النساء: 32] 


التيارات التفسيرية فى الفكر الاسلامى 
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الثران الكريم مصدر الإسلام الأول ودسئوره الخالد» ولا ررب في أنَّ فهمه شكل سليم هو غابة كل 
مسلم, وهو الثمرة العلمية المرجوّة من تدتره» بُغية الوصول إلى الالتزام بأحكامه وتوجيهاته اهن وعملاً 
ودعوة. 

ومن هنا فإذنا لا نستغرب هذا الإقبال المنقطع النظير على تفسي ركتاب الله قدما وحدياًء حتى توفر 
لدينا هذا الكم الحائل من التراث التفسيري الذي تزخر به مكثباتنا في هذه الأنام . 

وبأتي هذا البحث لبيان النظرة الصائبة والمطلوبة تجاه هذا الثراث التفسيريء وبيان الالية الدقيقة في 


فبين أبددنا الآن تراتٌ تفسيري مرّ في مراحل زمنية متعددة» ولكل مرحلة زمنية ظروفها وخرجاتهاء وكل 
تفسير من هذه التفاسير له طابعه الخاص الذي ميزه عن غيره. فكيف تعامل مع هذه التفاسير؟ هل 
تجاوزها باعتبارها تراثا منقضيا كان مناسبا لحقبة تاريخية مضت؟ أم تمسك بها بطرمّة تساوبها 
التص القرآني المقدس أم إن هناك خيارا ثالثاء والذي مثل المنهيم المعتدل في التعامل مع الثراث التفسيري» 
وذلك من خلال العمل على تنقية هذا الثراث والبناء عليه؟ 

ولدينا الآن دعوات التجديد والمعاصرة في التعامل مع التفسير القراني. ما طبيعة هذه الدعوات؟ وأبن 
السلبية والإيجابية فيها ؟ وما العلاقة بن الأصالة والمعاصرة؟ وأين نحن م نكل ذلك ؟ 

نظهر من المنهوم السابن لعلم التفسير, الذي بشير إلى الكشف والبيان والإظهارء مدى حاجة هذا العلم 
إلى الجهد البشرى لإظهار الدلالات المرادة من الألفاظ . فكلمة التفسير تقتضى وجود نص لآن المفسر 


سكف على ذلك النص للكشف عن المراد منه. والنص هنا هو آنا القرَآنْ الكرنم؛ ولا يحوز ليل 
مخاطب بالنص القرائي أن سخلى عن مسؤوليته في التفسير مكثفياً يحهد الأجيال السابقة» لأنَ القرآن 
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متجدد في مخاطبة المكلفين» ومن واجب المخاطب أن بنظر في القرآن» وأن مستّتبط منهالحكم 
الشرعيءوالقيم والتوجيهات . 


الأول: تفاسير ركر أصحابها على تفسير الألفاظ الغرربة» وإعراب الجمل» أو بيان التكت البلاغية» أو 


الأحكام الفقهية, أو التوسع في القصحص 2 ال وكان ذلك حسشههما برع به المعسر من علوم . وهذه 


تشكل كنب التزاث الت ححا إلى تنقية من الإسرائيليات والروانات الضعيفة والآراء السقيمة. 


والثانية: جاوز أصحابها هزه الحدودء ويجعلون هدفهم الأعلى يحلية هدابة القَرآن وتعاليمه وحكمة 
الله فيما شرع للناس من أحكام على وجه يجتزب الأرواح ويفتحالقاوب. وهذه المرتبة هي الخليقة اسم 
التفسيركما برى أصحاب المدرسة الإصلاحية في التفسيرء وي مقّدمئهم السيد جمال الدين الأفغاني» 
ومن سار على منهجه الإصلاحي المميز في الدعوة إلى المعاصرة والعرض الجديد لتفسير القرآن الكريم 


من المفسرين» كالإمام محمد عبدة والشيخ حمر رشيد رصا . 
التراث التفسيري وموقفنا منه 


بناء على الفهم السابق للأصالة والمعاصرة ودور القرآن في الحدابة وتأصيلنا لهذه الفكرة لا بد أن نبين 
موقمنا من هذا التراث التفسيري الحائل الذي ورثناه عن السلفء والطريقة التي عامل فيها معه. 

؛لحظ للوهلة الأولى» أنَّ امفسرين تعددت مشاربهم, وتتوّعت مناهجهم, في طرمّة تناولهم لتفسي ركتاب 
الله تعالى. فمنهم من غاب عليه جانب التفسير بالأث ركالطيري وان كثير والسيوطي» أو جانب التفسير 
البباى كالزعتشري وأو المتعودء أو التفسير الفتَهيكاالحصاص وابن العربي المالكي والقرطي» ونحو 


١ 0 38‏ 00 
ذلك. فَغْْ عن البيان» أن أكثر التفاسير القدمة صرّفت عنانها إلى ناحية معينة؛ كالنظر فى أساليب 
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القرآن» وما اشتمل عليه من أنواع البلاغة, أو التوسّع في بيان وجوه الإعراب ومدلولات الأنفاظ 
واستعمالاتهاء أو تنبع القصص من غير تفريق ولا تنقيج» أو استباط الأحكام الفقهية» أو القول في أصول 
العقائد ومقارعة أهل الزن والضلال» ونحو ذلك من الاتجاهات الخاصة الت يُعَذ الول فبها والانصراف 
إليها على حساب المقصد العام للقران مدعاة للخرويج عن المقصود من الكتاب الإلمي» وذلك لأن القرآن 
الكريم هو كناب هدابة الدرجة الأولى» وليس كناب لغة أو فاسفة أو فيزباء د أنه لا يجوز التقليل 
من أهمية هذه الأمور في إبراز إعجاز القرآن الكريم وححمَيقَ الحدابة . 

ولا شك في أن هذا الثراث الذي تركه المفسرون يعد ثروة علمية: لا مكن الاستغناء عنهاء ولا بن لكل 
مطلع على تفسي ركاب الله أن بنظر فبها ويسسخرحكنونهاء لأن ذلك مُعينٌ على حسن الغهم؛ وسعة 
الإدراك: وعد النظر. 

ولكن على الرغم من حاجدّنا الماسَة لكل هذه التفاسيرء فإنَّ الأمر تطلب وقفةٌ لمراجعة وتهذدب الكثير 
منهاء لما داخلها من غنتّء ولما شاتها 6 فحفّيقٌ على مفسر يكاب الله الذي تعهّد الله بحفظهء 
أن سجاويوا مع هذه الحقيقة, فيجنبوا تفاسيره مكل ما فيها من رببة» وبطرحوا عنها كل ما شو جمالها 
وأنقص بهاءها . 

والدعوة إلى تنقية كنب التفسير ليست دعوة إلى ددعة أو ضلالة لأن تهذيب كلب اللفسير سَنقَينها من 
الإسرائيليات» مَطلبٌ مهم من مطالب التعامل مع الثزاث» وذلك "لأننا بجحاجة إلى أن تكون التعامل مع. 
العَرآن» دونمًا هذا العازل الردي», الذي تدخل بين القارئ وبين النص المقّدس . . . وهو العازل المَمسّل 


ضاف إلى ذلك» أن التفاسير دحل فيها كثيرٌ من القصص الت كانت تَعدَّ لونا من ألوان الوعظء ولكن هذه 
القصص بعد مرور وقت من الزمن» وات إلى حقَائق ثاسة في نظر بعض الناسء مما كد الجهد الواجب 
دذله في مَحَمَيقَ هذه الكثاءات . 
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ولعل إدراك ابن تيمية لمذه الحميَة هو ما جعله برسم لنفسه منهجاً خاضا في التفسيره ينوم على أساس 
الدراسة التقّددة لكتب التفسير والتمييز في المنقول والمعقول بن الى والباطل» والتنبيه على الدليل 
الفاصل بين الأقاويل» فكان بقول: 

"وربما اطلعثٌ على الآنة الواحدة في نحو مائة تفسير, ثم أسأل الله تعالى الفهم" . 

وبقول: "إن الكتب المصنفة في التفسير مشحونة الغثٌ والسمين» والباطل الواضح والحق المبين. والعلم 
إما 1 مصدَّقَ عن معصوم» مقن عليه دليل معلوم» وما سوى ذلك إما مريفك مردود» وإما موقوف 
لا تعلم أنه بهرج ولا منقود" . 

ففّد تسرّب إلى تراثنا التفسيري كثير من الروادات التي شوّهت وجهه وكدَّرت صفاءه؛ بما تحمل من 
خرافات وأباطيل راجت بضاعتها بين اليهود والنصارى» ثم أرادوا ترويجها دين المسلمين. وكانَّ اليهودية 
حين منيت أمام دعوة الإسلام بالمزتمة العسكرية» أرادت أن تقَاوم الإسلام بسلاح آخر بعؤضها عن 
هزمئهاء وذلك هو الغزو الثْقَاني فدسَّت إسرائيلياتها المدكرةء في غفلة من الزمن» فلم خض ثرهة حنى 
عضضيها كن البلية: 

والأمئلة على الروادات السقيمة التي نحشيت بها كنب التفسي ركثيرة» لا كاد يخلو منها تفسير من هذه 
التفاسير. فمن غرب هذه الإسرائيليات وعجيبهاء ما نقرأه فيكثير من كثب التفسير عند النظر في عض 
آأت سورة "ص" حول قصة داود وسليمان عليهما السلام, ما افع العلم عن تد ونه . 

وهناك روادات اخروى صعينة ان الخد ران رو عنها كاب الله ولا ددّ أن تطرح تو كن اقبي 
فهناك روادة لأحمد في مسدده نقلها اب نكثير في تفسيرهء جاء فيها عن زرٌ: قال لي أبِيَ ب نكعب: كم 
تترؤؤة هووة اللعرات ؟ اناف جنا وسبعين آبة. قال: لد قرأتها مع رسول الله يك مثل البقرة أو 


أكثر منهاء وإن فيها ائة الرجم . 
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قال الغزالي معلناً على هذه الرواية: 'وهذا كلام سقيم؛ فإنّ الله لا هَرّل ع ملا أربعين صفحة ثم 
نسحه أو يحذف منه أيه وثلاثن وسقي ست صفحات وحسب' . 

وق انب ارده فعلى الرغم من تقديرنا لهذه التفاسيرء وعظيم احترامنا لجهود علمائنا فيهاء فإنه يحب 
علينا ألا تخذها قوالب جاهزة جامدة» ونتناسى بذلك روح العصر الذي نعيش فيهء فإن الله سبحانه 
وتعالى تعبدنا بألفا ظ كانه الكريم وم ستعبدنا بالفاظ المفسرين وأقوالحم . لذلك فإنه لا بد لنا أن تتعلم فن 
الجمع بين الأصالة والمعاصرة لأنهما أمران ملازمان 'فإِنَّ من بنشد الأصالة ددون المعاصرة: كمن بنشد 
المعاصرة ددون الأصالة: الأول مقلّد والثنني تادع. بلكلهما تابع ومقلّد" . 

فمن آنأت إعجاز القرآن وخلوده أننا نستمد منه فيكل عصر ما بمكتنا من مواجهة الآراء المستحدثة 
والقضابا المسسّجدّة» فالقرا ن كاب كل زمان وكل مكان. لذلك فإنه دنبغي الوقوف والنظر فيما كثبه 
السابمون وإمعان النظر وإعمال العمّل فيه المساعدة في استباط ما بتاسب مع روح الشربعة؛ وسَقْق 
مع مصلحة الجتّمع المعاصر؛ لأنه كاب حي لا تنقضي عجائبه؛ ولا يَخْلنُ على كثرة الرد . 

وهذه حقيقة أقرّها الإمام الرازي من قبل 

"أثت فق أضنول النشه أن التةمق إذادكروا وبعها في تفسير الآنة, فذلك لا منع المتآخرين من استخرابج 
وجه آخر فى تفسيرها . ولولا ذلك لصارت الدقائق التي اسّنبطها المتآخرون فى التفسير مردودة باطلة 
وذلك لا بوله إلا مقد ححلف. 

ويمن دان بهذا الرأي ودعا إلى تجديد التفسير القراني» وإعادة النظر في مقٌّاصده البعيدة السامية _ كما 
اا الشيخ محمد عبده رائد الإصلاح والتجديد في علم التفسير, الذي بقول: "قد بّعي بعض 
أهل العصرء أنه لا حاجة إلى التفسير والنظر في القرآن» لأن الأثئمة السابّين نظروا في الكثاب والسنة 


واسسّنبطوا الأحكام منهاء فما علينا إلا أن ننظر فيكبهم ونسّغني بهاء وهكذا زعم بعضهم. ولو صم 
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هذا الزعم لكان طلب التفسير عبثا تضيع به الوقت سُدى . . . خاطب الله بالقران م نكان في زمن 
التنزيل» وم بوه الخطاب لم لمخصوصية في أشخاصهم؛ بل لأنهم من أفراد النوع الإنساني الذي أنزل 
المران 

ولك على من ددّعي الجديد» نْ تُدرك المنهيح الامثل في تفسير القران» والذي نموم على اصول راسخة» 
وقواعد شائخة, تتميل في خطوات معلومة» ومعالم مرسومة» وضواءط بيّنة يحب مراعانها والالتزام بهاء 
حتى تنضح للمفسّر الغادة» وسيم له الطريق . 

فلا بن للمفسر أن يجمع بن الروادة والدراية» فيفسر القرآن بالقرآن» وبصحيح السئّةء وينظر في أقوال 
الصحادة والتاعين» ولا نسى مراعاة السياق وأسباب النزول» وعليه قبل كل ذلك أن نكون عالما باللغة 
الت نزل بها الرآن. وأي تهاون فى هذه الضواط قد دنشأ عنه انحراف في التفسيرء ودخول في ماهات 
غير خمؤوة القواقن ٠‏ والأمئلة على هذه الأزافاتا ‏ اللتسم ركاه وما بو رضامت ونالة :> 
ومكينا أن تقول ان الفكر العربي قد اسم الى اربع مدارس وتوجهات في في تفسير القران الكريم خاصة 
وفي سائر العلوم الفتهية والشرعية ومكن تلخيصها في : 

مدارس العلماء في التفسير متعددة فمنها المدرسة النقلية التي تعمد على رواداتٍ معزوةٍ إلى الشرع 
المطهر من غير ممحيص؛ ومنها الموضوع والواهي؛ وما هو في غير حل النزاع لعلل في الدلالة او النبوت؛ 


وهؤلاء في عرف بعض العلماء حشويون . 
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ومنها مدارس عدّلية؛ ؛ وهي تلك المدرسة التي اشتغلت بالكلام الذي جعل قدا عن النلستة وا 
الفلسفة في حيتي إلا ضرورات العمل الآتية إليه من الأنمس والآقاق؛ وقد جعله الله شرا التكايف. . 
وهذه المدرسة اعتمدت على العقّل فى تفسير القران الكريم؛ » وجعلت العمل في غير مكانهء وجاوزت 
ده حدوده؛ فأوردهم ذلك ومن سار على نهجهم المهالك؛ وألفت النظر إلى سير بعض أئمة المكلمين من 
المعتزلة من مال إبراهيم بن سيار النظام؛ والعلاف» والجبائي» وأمثالحم . 

قال أنو عبد الرحمن: والمدرسة الثالثة المدرسة النقاية العلية؛ وهي التي مثلها أئمة التفسير من أمثال ابن 
عباس رضي عنهما وتلاميذه؛ وهكذا المفسرون من أمثال ابن جرير الطبريء وابن عطية» والقرطي» 
وان كثرة وخر رنحهم الله تعاى تحزيماً؟ وهم الذين فسروا القرآن بما صمح من تفاسير الصحاءة 
والتابعين والساف؛ مع إعمال العقّل في الترجيح والاستتباط واللمكن من العلوم التي لا بد للمفسر منها؛ 
وهؤلاء هم الذين بصح أن يوصفوا بالعقلييين الذين وضعوا العمل في موضعه الصحيحء ول يجاوزوا به 
الو ل 

والمدرسة الراعة: مدرسة الباطنية؛ وليس لما من الإسلام نصيب؛ ولهؤلاء خصوص تفرع مني في كي 
ومقالاتي . 

وامنوينة اكاميية: المدرسة الصوفية التي تفعل فعل المدرسة الباطنية؛ وذلك سَمُسير القرآن بما لا بدل 
عليه نصهء ولا سياقه ولا قراثته. . إن مدرستهم في جمللها ادعاات كشبء وأوهام لا حقيقة لماء 
ومثلها المدرسة التحريفية التعمدية؛ وهم طرائق وفات كثيرة قدماً ويد وما همهم» ورسالهم 
اخرمةة اتغايل تفسيرالتوان ها لا يدل غليه:«وضرب ات ضطها يعض رغية ى إضلال الاسام عن 
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دنهم» وصرفهم عن فهم القرآن؛ ويدخل في هذه المدرسة كل من حاول وقام حرف القرآن قدا 

كأفراد من البهود والنصارى: وأضرب مثلاً إسماعيل بن النغرالة اليهودي المعروف الذي رد عليه ابن 
حزم؛ وابن كمونة وغيرهم» وعدن بما صنعه بعض المستُشرقين الذين قاموا بالعمل نفسه؛ وإلى لمَاء في 
السبت القادم إن شاء الله تعالى, والله المستعان. ونحن في وفنا الراهن أمام نازن ركشن ى لسر 


مما الثيار التقايدي والثيار الحداني . 


علم التفسير بين التيار التقليدي والتيار الحداثي 
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القرآن الكريم نص ثابت» به حقيقّة المراد الإلمي» والمتخير هو النتابج المعرفي البشر الذين يجتهدون لهم 
هذا النص وهم مزودون بمماهيم وخبرات متفاوتة منفعلون بالمكان والزمان والفضاء الفكري والثقاتي 
المكون لوعيهم؛ وكلما اتسع إدراكهم وازدادت معارفهم ونجحوا في التسامي فوق خبراتهم الظرفية تمكنوا 
من الاقتراب من المعاني الكبرى والحقّائق المعجزة المبئُوثة في هذا النص الإلمي» فالقران الكريم نص مفتوح 
على تطور الوعي لدى الأجيال المتعاقبة» وعلى تقلبات الاهتمام وتصاعده من جيل إلى جيل؛ فيغترف 
منهكل جيل ما تيسر له من المعرفة ومسنوبات الكشف» ويرك للأجيال الثالية وجوها أخرى المعنى 


وإضاءات متجددة» وإلاكيف بكون القرآن الكريم المعجزة الخالدة إلى بوم الدين . 


والعنادة سير ودراسة القرآن الكريم منذ تنزله على الرسول الكريم صلى الله عليه وسلم لم تقتر على 
مر السنين» فهناك وفرة في الإنتاج التفسيري للنص القرآني لم تضعف وتيرتها وإن اخّلفت في مناهجها 
ومدارسها وتيارائهاء كما أنها حداف في طبيعة التتاول من حيث كونها تصدر في صورة تفسير أفتي 
للقرآن الكردم تتناول آاته الكرمة تَبعًا لترتيب سوره وآناته أم أنها تأخذ شكل الدراسات التحليلية لقَضاءا 
عينها من خلال جميع موضوعي لانات القرآنْ الكريم . وهذا الاج المعرفي الغزير الذي سد من النص 
القراني مركرا له يسمي إلى كافة الثيارات الفكردة حنى غبر العربية منهاء وهو كد على محوربة النص 
القراني في المنظومة الفكرية والثقاقية العربية على الرغم من طبيعة التحولات التي عرفتها الجتمعات العالمية 
في علاقتها بالمقدس» فلا سبيل لنهم العمل والسلوك العربي والمسلم واسسّيعاب إنتّاجه المعرثي إلا من خلال 


نهم هذا النص المؤسس لهحذه العقلية وهذه المعرفة . 
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تسلزم هذه الأهمية الحوربة من العلماء القائمين على هذا العلم المفتاحي (علم التفسير) السعي إلى تطوير 
مناهجهم والتنظير لمداخل جديدة تناول النص المقّدس تستكشف إمكاناته وتستخ ريح كنوزه 


وعطاءاته . 


وهذا لا بعني بأي حال الااستغناء عن التراكم المعرفي في مجال علم التفسيرء فالقارئ للقرآن الكريم 
والمفسرون مهما تعددت مدارسهم لا مكتهم بأي حال الاستّغناء عن التفاسير التقليدية لتقهم المعاني 
الدقيمّة للألفاظ والأساليب البلاغية والنحوية المستخدمة في هذا النص المقّدسء فهذا الإرث العلمي 
الذي تراكم عبر قرون عديدة بنطوي على جهود علمية ضخمة لا مكن تصور إزاحتها للبدء من الصفر 
في كل جربة تفسيرية جديدة . 

فاللجوء إلى تفسير القرآن الكريم دون الاسمّعانة بالبنية اللَحنّية اللغودة واللفظية والتفسيرية والبلاغية 
والنحوية المكون منها الإتابج التفسيري النقّليدي تحاوز غير مشروع فهناك تقسير القرآن بالقرآن» وتقسير 
القرآن بالمأثور» والتفسير التجزسي الذي بنظر في مراد كل آنة بالاسسقلال عن الانات الأخرىء وتاك 


الاخيرة قد تاخذ توجه فتهي او لغوي او إشاري أ وكلامي او ياني. 


وهذا الاحتياج للتفسير التقليدي أدركه بعض القّدماء كالسيوطي الذي ذهب إلى أنه: “لا يجوز التهاون 
في حفظ التفسير الظاهر بل لادد منه أولاء إذ لا يطمع في الوصول إلى الباطن قبل إحكام الظاهرء ومن 
ادعى فهم أسرار القرآن وم يحكم التفسير الظاه ركمن ادعى البلوغ إلى صدر البيت قبل أن يجاوز 
الباب. 


ولك هذه التفاسير رغم محوربنها مَثل عض المشاكل» منها : 
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أولةنانين يك الشيرو نا الكقريس الأشراقاياف والرواناف متهن اهن تومن تأضرة اخرى 


نجد بها مفاهيم ا التطور العلمي حجَاوزها . 


ثانيا: من حيث اللغة» بعدها عن لغة العصرء فهى تحمل عبىّ المراحل التاريخية التى ألفت فيهاء نكل ما 
عنى هذا من صعودة التماعل معها من جاب القارئ والباحث المعاصرء وبالتالي عدم القدرة على 


الوح معها.والاتقعال بها . 


ثالثا: من حيث المنهح» فهي مسكونة أساسا بهموم الافظ ومعانيه المباشرة» وبالتالي فقدرتها على 
الككشف عما وراء المدلول اللفظي واللغوي امف عليه والمسّقر إلى حد كبير- للوصول إلى المراد من 
الآنات والكشف عن كثافة وددناميكية العلاقات بن المعاني محدودة للغادة» فالمناهج المستخدمة في هذه 
التفاسير مناهجج تقليدية لا تشبع نهم العقّلية المعاصرة المطلعة على الناتيج البشري حول العالم وبالتالي فههي 
لا تشفي غليلها في الحصول على ناتبج معرتي صا لهذا العصر. 

إذن فالمفسرون المعاصرون مضطرون إلى إسشدناف النظر في الانات لصياغة رؤى ومناهجح ومداخلات 
تتجاوز تلك المستخدمة في هذا الإرث التفسيري الضخم؛ وهم أضا مضطرون إلى استخدام لغة سهل 
على المسلم المعاصر أن بألقها ويتفاعل معها . 

إلاأن نقطة انطلاق المفسر في سعيه إلى فتح دلالة الانات القرانية من خلال التعامل مع النص الثادت يحب 
أن تكون هي إعلاء فدسية القرآن الكريم اعتباره نض إلمي» كل ما بعني ذلك من احترام المرتكرات 
المعرفية الحاكمة للتعامل مع هذا النص . إذ أن نزع القدسية عن هذا النص الإلمي ومعاملته كأي نص 
دشري -بحجة حرير الباحث من الميود لينطلق في عملية الإبداع- بؤدي بالمغامرة بهذا الإبداع وخروجه 
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عن السياف المعرقي الذي ستهدفه الجنهد» فلا ؤدي إلى ترأكم معرق معثير في مجال تأويل القران الكريم» 
ونا بصب الأمر جرد شذرات من الاجتهاد تتعدد فيا سعد الباحثين في مجال فهم القرآن الكريم . 
وقد بمّساءل البعض عن مساحة الاجتهاد والانطلاق الفكري في التعامل مع النص القرآني إذا ما ثم الالتزام 
شّدسيته ومرتكراته المعرفية بهذه المرتكرات المعرفية, إلا أن الإمان بالمصدربة الإلمية القرآن الكريم لا 
نحول دون الاجنهاد والانداع في اللمسير واتأويل؛ ولكن لزم أن 3 ذلك بمنهجحية خاصة ومتميزة. 
ومكن في هذا المقام الإشارة السريعة إلى المرتكرات المعرفية لتفسير القرآن الكريم 

أونا: القرآن | لكريم صالم لكل زمان ومكان: تعبر هذه الحمَيقَة عن قابلية النص القّرآني على استمراره في 
التدفق الدلالي واتتاحه الدائم على أنة قراءات متجددة واعية. 

ثانيا: آمأت القرآن الكريم هي الأماغ والأفضل أديًا ولغويًا: فالَران سما باللغة إلى أعلى قدرات عطائهاء 
ومركيبيته الفريدة وببلاغته الخاصة فهو يطلب مناهيم اجتهاد مبدعة ومتطورة لفك شفرة هذا النص 
5 

ثالًا: قصص القرآن الكريم قصص حوٌ: فبجانب احنواء القصص القرآني على الوعظ والعبرة وأنعاد 
تون لاني وخا لية فإ نه خضي :ةريط يفط كا ارين اشتقاضن وفاضيل 
ووقائع . 


راًا: آدات الأحكام في القرآن الكريم آدات محكمات: لامكى سحب صفة الثبات والحجية منها . 
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المدرسة التقليدية فى تفسير القرآن 


( التيار التقليدي أو الأثري ) 


أنَّ الثراث التفسيري الذي تركه لنا السلف» من الأهمية مكان» بحيث لا ستخني عنه طالب علم؛ أو 
راغب في الغوص إلى معاني القرآن الكريم. إلا أن ذلك لا ببرر لنا الجمود على هذا الثراث» بل لا بد من 
تيه وتتقيته من الشوائب والاحرافات. ثم لا بد لنا من الإبداع والتجديد» وذلك بأن ننظر في القرآن 
نظرة العصر الذي نعيش فيه» والواقع الذي نحياه» فإن لكل زمن ظروفه الخاصة التي ميزه عن غيره, 
والقرآن كاب الله الناس كافة مدن نزوله على سيدنا محمد وَل وحنى قيام الساعة. 

ويبني النهج النقلي الحديث على تفسير القرأن الكريم بطريقتين : 


1- تفسير القرآن بالقرآن 
2- التفسير الروائى 


تفسير القرآن بالقرأن 

الطلب الأول 

أهمية تفسير القرآن بالقرآن 

قد تكفل الله س نحانه وتعالى نبيان القرآن وتفصيله وإبضاحه :ومن بيان القران ما جاء في القران نفسه 
» وهو أول طريق من طرقتفسير القرآن » قال شيخ الإسلام ابن تيمية " : فإن قال قائل فما أحسن 
طرقالتفسير؛ فالجواب إن أصح الطرق في ذلك أن بفسر القرآن بالقرآن ؛ فماأجمل في مكان فإنه قد فسر 
في موضع آخر وما اختصر في مكان فقد بسط في موضع آخحر " » وقال ابن القيم " : وتفسير القرآن 
القرآن من أبلغ التفاسيروترجع هذه الأهمية إلى عدة أمور : 
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الأول : لااشك أن أصدق تفسير لكاب الله هوكلام الله؛ لأنه صادر من المتكلم به » فقائل الكلام 
أدرق معانه وأهذاقه ومقاضده من غلره ء فإذا'تبين مراد الثرآن من الترآن قلا هدل عفيه إلى غيزه » 
وقد ذكر الشنقيطي إجماع العلماء عن أن امبرف أنراع التفسير وأجلها تفسي ركاب الله مكثاب الله ؛ 
إذ لا أحد أعلم بمعن ىكلام الله جل وعلا من الله جل وعلا . 

وهذا معلوم في اللغة والعرف والشرع» بل إن بعض القران مسوقمْمهمه الفهم الام على بيان القران نفسه 2 
"كذ اتزواذ للك شاط وعنة الاسيك اهيا أعيتهة إن قد أى التران شين بقصنة + اتح 
إن كثيرا منه لا بهم معناه حق الفهم إلا مفسير مواضع أخرى أو سورة أخرى. 

الثاني : استعمال النبى صلى الله عليه وسلم هذا الطريق إذ تقل عنه عددمن المرويات فسر فيها عض 
الانات بادات أخرى ؛ إشارة منه صلى الله عليه وسام إلى صحة استعمال هذا الطريق من التفسير » 
وتأصيله . 

الثلاث : استعمال النبي صلى االله عليه وسلم لهذا | لطريق واكتسابه الجانب التأصيلي جعله منهجا 
تفسيريا سار عليه ساف الأمة من الصحادتوالنابعين وأتباعهم؛ ففي ا منقول عنهم من أمثلته الشيء 


الراع : وبناءً على ما تقدم اعتمده المفسرون في تفاسيرهم وتتابعوا »عليه فالناظر في تفاسيرهم يحد 
اشير التران بالقرا ل ظاهرا رباكا »اشواء :بيك تلك :الرواراك للاترزو عن القسلفاه أو ايها من 


قبل أنفسهم . 
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الأأضين» أن لسعو لترا و بالشرا وير فقا انيع اللا دزا اموز د 

فتعرف تفسير القر آن هو بيان القرآن ؛ فما كان داخلاً في بيان القرآن الكرمم فهو من التقسيرء وما لم 
ديل فسن من التشنين .ونا أنا: رف التقسين .بالبيان شعرف عسي الثران بالقرآن اضطلوساً “هو 
يان القرآن بالقرآن . لكن دنبغي أن نعلم أن البيان درجات وأنواع فهو يختلف قوةٌ وضعفاً » وقرباً وبعداًء 
وظهوراً وينيقاء #ومطابقة ونقاونة + كنا سكين ذاه عفد ذكر الأمثلة ويوادكل لون تدز » كنا أن 
أنواعه مختلفة كذلك » فاعلاه البيان اللفظي» لكنه غير محصور ءفيه إذ هو نوع من أنواع البيان . 
طريقة الوصول إلى تفسير القرآن بالقرآن 

عند التآمل بظهر أن لتفسير القرآن بالقرآن طريتين : 

الطريق الأول : الوحي: وله صورتان : 

الفجزره الل دا بداء غرف وواقيدا لقان اسل تنه ان و ارا الطارقٌ 4 
[الطارق : <] ( لمجم لاقت 4 [الطارق : 5] . 


فالطارق المراد به قطعاً هنا ( النجم الثاقب ) . 


الصورة الثانية : ما جاء عن النبى صلى الله عليه وسلم في هذا الباب » وهو هنا من داب التفسير 
سن اران القائل به هو النبي صلى الله عليه وسلم » 


الطريق الثانى : الرأي والاجتهاد 
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فقول المفسر هذه الانة تفسرها هذه الاية هو من قبيل الاجتهاد ثم يحخضع هذا الاجتهاد للنظر والمناقشة 
ولا شكل على ما قلت عدعض المصنقين تفسير القرآن بالقرآن من قبيل التفسير بالمأبُور فذاك إِما هو 
النظر إلى المقسر به وطريق وصوله إلينا لا إلى عملية التفسير المعتمدة على الفهم والاجتهاد بين الاين 
وجعل إحداهما مبيدة للأخرى والذي هو من قبيل التفسير بالرأي ' وبهذا التفصيل ينضح لك أنه لا 
فرق بين قولنا إن تفسير القرآن بالقرآن من قبيل التفسير بال ثور كما دسميه بعض أهل العلم ومنهم على 
سبيل المثال شيخ الإسلام حينما قال : ويجوز باتفاق المسلمين أن تفسر إحدى الآمّن بظاهر الأخرى 
وبصرف الكلام عن ظاهره ؛ إذ لا محذور في ذلك عند أحد من أهل السنة وإن سمي تأوبلا وصرفا عن 
الظاهر فذلك لدلالة القَرآنٌ عليه ولموافمة السنة والساف عليه ؛ لأنه تفسير القرآن بالقران ال قير 
له بالرأي . والحذور إِما هو صرف القرآن عن فحواه بغير دلالة من الله ورسوله والسابي نكما تقدم - 
وبين قولدا ان تفسير القرآن بالقرآن من قبيل التفسير بالرأي ؛ فكلا الرأنين متجه على التفصيل الساب و 
النظرين السايقين » والله أعلم . 

التفسير الروائي 
يعبر منهج التفسير الروائي من أ قدم المناهج التقسيريّة وأكثرها 000 أقسام 'التفسير 
ار" أ, "التفسير النقلي" . وللتفسير الروائي مكانة خاضة بين المناهيج للقسير عر 
اهسّمام المفسرين .وقد اتخذ فى . د الاحيان اجاهاً 05 حيث إن عض الر رد إلا هذا 
المنهج في التقسير ورفض نيّة المناهيج . وفي الواقع إن هناك اتحاهات مُخالفة لهذه الطريقة المتطرّفة 


ومُعتّدلة في استخدام هذا المنهم . 
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معنى التفسير الروائي 
الروادة في الأصل تعني "النقل والحمل"؛ وروادة الحددث بمعنى تقل تحمل الحددث. وقد قسَم العلماء 
اتير ون (التفسير النقلي) إلى أرعة أقسام: 

1 تفسير القرآن بالفران. 

د تفسير القرآن بالسْئّة. 

3 تفسير القرآن بأقوال الصحابة . 


4 تفسير القرآن بأقوال التاعين . 


ولكن المقصود من التفسير الروائي هو تفسير القَرآن بالسئْة والتى تعني "قول وفعل وتقرير" (النبيّ صلى الله 
عليه وسلم)ء أي إنه قد بصدر عنه كلام في تفسيرآبة, وقد بقوم عمل [كالصلاة) مكون تفسيراً للآنات 
المتعلقة بالفتلاة وقد مكون نتريراً ممه وذلك يما إذا ابد رعق شخض كلا أو عدل عنملا طبقاً عض 
الانات في حضور الإمام وأقرّه على ذاك» أي إنه بويد هذا الكلام أو الفعل سسكوته عن ذلك الفعل أو 
القول. 

والحاصل: إِنّ المقصود من منهج التفسير الروائي هنا هو استفادة المفسر من سُئَّة النيّ صلى الله عليه 
وسلم » والت تشمل قوله وفعله وتقريره؛ لتوضيح معاني آنات القرآن ومقاصدهاء وهذا المنهيج يحقّق تاي 


رالا عاض اا 
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ملاحظة: رغم أنه مكن الاستفادة من روادات الصحابة والتاعين في تفسير القرآن الكريم في موارد 
خاضة: وأنّْ الكثير من أقولهم في التفسير عيبر نافعاً ومفيداً ولكن هناك اخسّلاف بين علماء المسلمين في 
حجيّة سننهم ومساحة اعتبار رواناتهم. 

الأدوار التاريخية للمنهج الروائي 


مكن تقسيم الأدوار التاريخية التفسير الروائي إلى أربعة أدوار: 
1 عصر النبي صلى الله عليه وسلم 


نشا التفسير الروائي مُمَارنا للوحي: لانْ النيّ صلى الله عليه واله وسلِم هو اول مُمْسَر ومُبيّن للقران» 
زتعا لامر الإلمي بهذا الخصوص فى قوله تعالى: وكا ليك الذَكر لبينَ ناس ما نول انهه » ٠‏ 
لحن أن سئة الي صلى الله عليه وسلم وبيائه يرجع في جذوره إلى الوحي أنضاء كما روي عن الرسول 


صلى الله عليه وآله وسلم: "ألا وإني 


[ 


وتيت القرآن ومثله معه") . فد كان الصحاءة برجعون إلى الني 
صلى الله عليه وسام في تفسير القرآن وبأخذون منه معانيه. روي عن ابن مسعود أنه قال: كان الرجل 
ذا تعلم عشر نات يرهن حتى يعرف معانيهن والعمل بهن" . 

وقد يكون عمله صلى الله عليه وسلم تفسيراً للقرآن» كما روي عنه صلى الله عليه وآله وسلم أنْه قال 
دشأن الصلاة: "صلوا كما رأسموني 1 ٠‏ وروي عنه أنه قال "خذوا عنْي مناسككم' . وفي هذه 
الصورة تكون أفعال الب صلى الله عليه وسلم تفسيراً لزئيات الصلاة والحجم . 

روي عن الإمام الصادق عليه السلام أنه قال: 'إِنْ الله أل على رسوله الصلاة» وم تُسَمَ لحم ثلا ولا 


59 


صلى الله عليه وسلم المسائل التي ذكرت بصورةكليّة في القرآن الكريم مثل (الصلاةء الصوم؛ اليج و. .)» 
وكذلك وضح موارد خصيص العمومات وتقييد المطلقات» وِّن الاصطلاحات الجديدة في القران: 
والناسخ والمنسوخ. وجميع هذه الأموركانت تفسيرا للقرآن وصلدنا بواسطة الروانات والسَنَّة ولا تزال 
مود كفا ف التفسير الروائي . 

دعصر الصحابة والتابعين 
حظيت الروادات التفسيريّة للني صلى الله عليه وسلم اهمام الصحابة والنابعين» حتى أن بعض 
الصحابة الكبار أمثال ابن عباس وابن مسعود كانوا لا برؤن أنفسهم مستغدين عن الإمام على عليه السلام 
؛ والاستفادة من علمه . وإنَّكثيراً من أحاددث التفسير لابن عباس تلقَاها عن الإمام علي عليه السلام. 
وفي الحقيقة إن الصحاءة والنادعين قاموا بنفسير القرآن أنضاء وقد وصلننا روادا تكثيرة عن ابن عباس 
وغارة 


ذكر أنْ الروادات التفسيريّة في هذه الفترة جمعت نصورة تدريجيّة باسم كثب التفسير الروائي" . 


دعصر جمع وتأليف الروايات التفسيريّة 


وقن جعت الزواناك الفقهيّة عن الي صلى الله عليه وسلم في مجاميع روائية كما دُوَن فى هذا الوقت 
تفسير جامع البيان في تفسير القرآن لابن جرير الطبري (ت 320ه)» وكذلك الصحاح السنّة لأهل السئّة 
ثم واجهت حركة تدوين التفاسير ركودا نسبيًا من القرن الخامس إلى التاسع المجري؛ فيما برزت 


التفاسير العقليّة والاجتهادة . 
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وفي عص ركتابة التفاسير الجديدة» برز الاهسمام بالروادات التَسيريّة والتى عادة ما تُبحث خلال التفسير 
أو بصورة منفصلة؛ كما فعل العلامة الطباطبائي حيث بذكر البحث الروائي بعد كل مجموعة من الآنات . 
ملاحظة: لم تسلم الروادات التفسيرئة في عصر الّدوين والجمع من ظاهرة الوضع» ووجود الإسرائيليات 
وض عض الروادات الضعيفة؛ وهذا ما سئوجب ان ارده عند الاسسّفادة من بعض الككب 


الرواتية. 
مكانة الروايات فى التفسير 

مكن 7 1 أزاء العلماء حول 1 وحدود الاستفادة من الروالات قٍِ التمسير إلى ثلاثة آراء: 
1 استفلال التران وعدم احتياجه إلى الأحادث قِ التمسير: 


ومنشا هذا الراي هو أنّ القران نل دلسان عربي مبين» وأنْ العقل كفي لفهم القران ولا يحناج إلى 
الكشافة لمفسيره . 

وهذا الرأي تعارض مع ما جاء في قوله تعالى: وبلا إيِكَ الذكر لين للقّاس ما نول هه © 

< عدم جواز تفسير القرآن إلا بالروادات 

اَذ الروانات وسيلة وقربنة لتفسير آنات القرآن: 

وهو الراي المعتّدل والمخنار» والذي يعبر الروانات الشريفة قرائن لتفسير القران» وادوات لتوضيح معاني 
ومقاصد الأنات, ولها استخدامات منتوّعة فى التقسير, كما هو الحال النسبة إلى القرائن العقلية وابأت 
العران. 
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وني الخنام ُمكن أن قال إِنْ سئّة النبي صلى الله عليه وآله وسلم تعنبر مصدرا لتفسير القران من جهة, 


ومن جهة اخرى تكون قرنة ووسيلة لللمسبر ولا يوجد تناف دين الإثنين. 


مفسرو التيار النقلي الحديثين 
كان لدعوة ابن تيمية أث ركبير في كثير من البلاد الإسلامية» وطبيعي أن تكون نصيب البلاد السوردة من 
هذا الأثْر وافيّا وافرّاء ومن هنا فليس عجيبًا أن نرى عنابة خاصة علوم السنة, واهّمامًا فتههاء 
وخركا إليها عدن حاولة تسب ركات الله على النهج الذي سار عليه ابن ثيمية وثلميذاه ابن كثير وابن 
القيم؛ ومن بعدهما البرهان البمّاعي . ومع ما ليه آراء ابن تيمية من معارضة شديدة على مدى الأنام؛ 
إلا أنها كانت لا تعدم مدافعين عنها متحمسين لما بعملون ولو بالخفاء . 


أشهر كتب التفسير فى العصر الحديث 

لقد أعطى المفسرون الأوائلكتب التفسير حظها من المنقول والمعقول » وتوافروا على المباحث اللغوبة » 
والبلاغية » والتحوبة » والفقهية والمذهبية والكونية الفلسفية ثم فترت الحمم » وجاء من بعدهم مختصرا 
وناقلا 04 او مفندا ومرجحا ٠.‏ 


فلما جاءت النهضة العلمية في العصر الحددث ملت فيما شملته " التفسير " وإليك أمثلة منه : 
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كان الشيخ طنطاوي جوهري مغرما بالعجائب الكونية » وكان مدرسا بمدرسة دار العلوم في مصر » 
بفسر بعض نت القرآن على طلبتها »كما كان يكب في بعض الصحف » ثم خرح بمؤلفه في التفسير " 


الجواهر في تفسير القران ١‏ 8 


وقد عن في هذا التفسير عناءة فائقة » بالعلوم الكونية » وعجائب الل » وبقرر في تفسيره أن في القرآن 
من آدات العلوم ما يربو على سبعماثة وخمسين آدة » وبهيب بالمسلمين أن بساملوا في آدات القرآن التي ترشد 
إلى علوم الكون » وبحثهم على العمل بما فيها » وبفضلها على غيرها في الوقت الحاضر » حنى على 
فرائض الدين » فيقول : " دا ليت شعربي : لماذا لا نعمل في آنات العلوم الكونية ما فعله اناؤنا في آنأت 
لمبراث ؟ ولكني أقول : الحمد لله . الحمد لله! إنك تقرأ في هذا التفسير خلاصات من العلوم » 
ودراستها أفضل من دراسة علم الفرائض : لأنه فرض كفابة » فأما هذه فإنها للازدداد في معرفة الله ؛ 
وهي فرض عين على كل قادر " وبأخذ الغرور منه مأخذه » فينحى باللائمة على المفسرين السابقين » 
وقول : " إن هذه العلوم التي الخليانا في تفسير القرآن هي التي أغتلها ميته المترورون هن يدان 


الفقهاء في الإسلام » فهذا زمان الانقلاب » وظهور الحتّائق » والله هدي من دشاء إلى صراط مسنقيم " 


والمؤاف يخلط فى كناءه خلطا » فيضع ف تفسيره صور النبات والخيوانات ومناظر الطبيعة وجارب العلوم 
كناب مدرسي في العلوم » وبشرح بعض المَائقَ الدينية بما جاء عن افلاطون في جمهوربنه » وعن إخوان 
الصفا في رسائهم » وستخدم الرراضيات » وبفسر الانات تفسيرا بمُوم على نظربات علمية حديئة . 
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وقد أساء الشيخ طنطاوي جوهري في نظرنا بهذا إلى التفسير إساءة دالغة من حيث نظن أنه يحسن 
صنعا وميد تفسيره قبولا لد ىكثير من المنْتَين . لما فيه من تعسف في حمل الانات على غير معناها » 


ولذا وصف هذا التفسير بما وصف .ه تفسير الفخر الرازي » فقيل عنه : " فيه كل شيء إلا التفسير 


«تفسير المنار - للسيد محمد رشيد رضا : 


قد قام الشيخ محمد عبده بنهضة علمية مباركة » انت مُارها في تلاميذه » وترتكر هذه النهضة على 
الوعي الإسلامي ٠‏ وإدراك مفاهيم الإسلام الاجتماعية » وعلاج هذا الدين لمشاكل الحياة المعاصرة » 
وددأت نواة ذلك في حركة جمال الدين الأفغاني » الذي تتلمذ عليه الشيخ حمد عبده » وكان 

الشيخ محمد عبده دلي دروسا في التفسير بالجامع الأزهر » ولازمه كثير من طلانه ومردديه » وكان 
الشيخ رشيد الزم الناس لمذه الدروس » واحرصهم على تلميها وضبطها » فكان نحن الوارث الاول لعلم 


تشببير النار " . نسبة إلى مجلة " المنار " التي كان بصدرها : 


وقد بدا تفسيره من أول المران » وانهى عند قوله تعالى: رب قد اتيئّني من الملك وعلمسّني من تاوبل 


الأحاددث فاطر السماوات والأرض أنت ولبي في الدنيا والآخرة توفنى مسلما وألحقنى بالصالحين» ثم 
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عاجلته المنية قبل أن بم تفسير القرآن » وهذا القدر من اللتفسير مطبوع في اثثي عشر مجلدا كئارا . 


وهو تفسير غني بالمأثور عن سالف هذه الأمة من الصحابة التابعين » وبأساليب اللغة العربية » وسنن 
الله الاجتماعية » دشرح الأثات بأسلوب رائع » ويكشف عن المعاني عبارة سهلة » وبوضح كثيرا من 

المشكلات » وبرد على ما نير حول الإسلام من شبهات خحصومه ؛ وبعا أمراض الجتمع بهدي القران » 
وبصرح الشيخ رشيد [ ص: 362 ] بأن هدفه من هذا التفسير هو : " فهم الكثاب من حيث هو دين 


زلا زلا 


برشد الناس إلى ما فيه سعادتهم في حيائهم الدنيا وحياتهم الآخرة 


د في ظلال القرآن - لسيد قطب 


والكثاب تفسي ركامل للحياة في ضوء الكثاب وهدي الإسلام . عاش مؤلفه في ظلال الذكر الحكيم » كما 
دفهم من تسميئه - زوق حلاوة الْرن » وبعبر عن مشاعره تعبيرا صادقا . انهى فيه إلى أن الإنسانية 
اليوم في شقَائها بالمذاهب الحدامة » وصراعها الدامي من حين لآخر ء لا خلاص لما إلا بالإسلام : نقول 
في المقدمة : وانتهيت من فترة الحياة في ظلال القرآن - إلى بقن جازم حاسم 006 لا صلاح لهذه 
الأَرض ء ولا راحة لهذه البشربة » ولا طمأنْينة لهذا الإنسان » ولا رفعة ولا بركة » ولا طهارة » ولا 


تناس مع سنن الكون وفطرة اللحياة ..٠‏ إلا بالرجوع إلى الله . 


والرجوع إلى الله - كما يتجلى في ظلال القَرآن - له صورة واحدة » وطربنّ واحد . . . واحد لا 
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سواه . . إنه العودة بالحياةكلها إلى منهيج الله الذني رسحمه للبشردة فيكنائه الكريم , إنه تحكيم هذا 
الكتاب وحده في حياتها » والتحاكم [ ص: :36 ] إليه وحده في شمُونها » وإلالمو الفساد في الأرض » 
والشمّاوة للناس » والارتكاس في الحمأة » والجاهلية التى تعبد الحوى من دون الله : فإن لم ستجيبوا اك 


فاعلم أما سّبعون أهواءهم ومن أضل ممن اثبع هواه غير هدى من الله إن الله لا هدى الوم الظالمين . . 


فلا مان . وما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضى الله ورسوله أمرا أن يكون لمم الخبرة من أمرهم . . ثم 


حتلدالك عل رين الآغر فاينيها ولا كيم أحيالة الذى لزأ سلبون إثيد 7 طبرا عناق من الله اشنيةا وق 


الظالمين بعضهم أولياء بعض والله ولي المنقين . 


ومن هذا المنطلق ني سيد قطب في تفسيره » وهو بأني أولا بظلاله في مقّدمة السورء ترط بين 
أجزائها ؛ وتوضح أهدافها ومّاصدها » ثم مشرع بعد ذلك في التفسير » فيدكر المأثور الصحيح 1 
ويضرب صفحا عن المباحث اللغودة مكثفيا الإشارة العايرة » وبتجه إلى إبفّاظ الوعي » وتصحيح 


المعاهيم ورط الإسلام بالحياة 5 


والكتاب مّع في ماني مجلدات » وقد طبع عدة مرات » في سنوات معدودة لما له من رواج كبير لدى 
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وهو نحن ثروة فكربة اجسماعية هائلة لا مسنغنى عنها المسلم المعاصر. 


التفسير البباني للقرآن الكريم , لعائشة عبد الرحمن " بنت الشاطئ " : 


من نسائنا المعاصرات اللائي أسهمن دنصيبهن في الأدب العربي والفكر الاجتماعي - الدكثورة عائشة 


عبد الرحمن » المشهورة د " دشنت الشاطئ " . 


وقد توات التدرس فى كلية الآداب بالقاهرة » وف كلية الثربية للبنات . وتناوات في تدرسها تفسير 


عض سور القرآنْ القصار . وطبعت ذلك في " التفسير البياني القرآن " . 


وبنت الشاطئ تهتم في تفسيرها بالبيان العربي وتذكر في المقدمة أنها اهندت إلى هذه الطريقة لمعالجة 
مشكلاتنا في حياتنا الأدبية واللغودة » وأنها بجنت ذلك في عدة مؤمرات دولية » ففي مؤثر المسشرقين 
الدولي في الحند سنة 2964 - كان موضوع البحث الذي شاركت به في شعبة الدراسات الإسلامية ؛ 
هو" مشكلة التزادف اللغوي » في ضوء التفسير البياني للقرآن الكريم " تقول : " وفيه ببنت كيف شهد 
التتبع الدقيق لمعجم ألفاظ القرآن - واستقراء دلالاتها في سياقها » بأن القرآن مستعمل اللفظ بدلالة 
محدودة ‏ لا مكن معها أن بقوم لفظ مقام آخر » في المعنى الواحد الذي محشد له المعاجم اللخودة وكتب 


التفسير عددا قل أوكثر من الأنفاظ المقول بترادفها " . 
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وتعيب دنت الشاطئ على الانشغال في دروس الأدب بالمعلقات والتقائض والمفضليات ومشهور الخمررات 
والحماسيات عن الاحجاه إلى القرآن الكريم » ثم تقول : " ونحن في الجامعة نترك هذا الكئز الغالي لدرس 
التفسير» وقل فينا من حاول أن نفّله إلى مجال الدراسة الأدبية الخالصة التى قصرناها على دواوين 


الشعر 2 وسر امراء البيان ٠.‏ 


والتفسير البباني محاولة لا بأس بها لتحقيق الأغراض التي تهدف إليها بنت الشاطئ » وهي تعتمد في 


ذلك غلق كب التفسير الى لها عتابة بوحوه البلاغة الثراية © ومين يرا أدنيا زاقيا + 


تفسير آدات الأحكام: للشيخ. مناع القطان . 

التفسيرات الأحمدءة في بيان الانات الشرعية: لملا جيون. 
الأكليل في اسنباط التتزيل: للسيوطي . 

تنسب رآبات الأحكام: للشيخ محمد السايس. 

أحكام القرآن: للكيا الحراس. 

كاب التفسبر والمفسرون: حمد حسين. 
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اتنقورالشائل؟ أسوعين العنن: 

المنتخب في تفسير القرآن الكررم: الجلس الأعلى للشؤون الإسلامية. 

معالم التتزيل في تفسير القران الكردم: أو محمد حسين بن مسعود البغوي . 

ميزات التفسير في العصر الحددث لقد أددع أوائل المفسرين في تفسيرهم للقرآن الكريم» فاجتهدوا فيه 
أنجروا معه؛ وعلموا مرامي ومقّاصد آداتهء وألفوا في ذلك الكثير من الكتب والمؤلفات» فلم بتركوا للأواخر 
كثيرا ئما عون إليه من بان وإبضاح لعاني القران الكرنم ومقاصده» ولكى ومع التطور العلمي الماصل» 
تنمس الوا من الممسرين الصعداء» وندأوا بمنهجية جدددة للتمسيرء فأصبح التران كيف أنواعا 


عديدة من الإعجاز . 


مفسرو التيار النقلي ( الأثري ) المعاصرين 
مدخل 
لد عَدَّ الباحئون في الشآن القرآني والمفسرون المنهج التقلي» أو بعبارة أخرى: الأثري والماثور» من بين 
المناهج التفسيرية الثاّة. وهذا المنهيم التقسيري يُعَدَ على المسنوى التاريخي . بوصفه بدابة لتفسير القرآن 
يع ا 5 عبر من ناحية الوثوق والاقتاز جب ودر الفروف دين ارفن أنواع ا 
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نسعى في هذا المقّال إلى بيان الأسباب التي جعلت هذا المنهيج التفسيري يحل . عند طيف من المفسرين 
. الصدارة من بين مناهبج التفسيره كما نحاول دراسة الأدلة الداعية إلى الإقبال على هذا النوع من 


اللفسير. 


بمكن اعتّبا ركل نوع من أنواع النقل مصدرا من مصادر التفسبر الماثور, الاعم من أن يكون هذا النقّل من 
ذات القرآن الكريم» أو أقوال التي الأكرم' وأهل البيت"» وأقوال الصحاءة والنابعين» والقصص التاريخية, 


وحنى الأساطير, وفوض كن العهدين . فى هذا المقال عد مي هزه الأمور من التفسير الأثُري . 


ليس هناك اتفاق في وجهات النظر حول ماهيّة التفسير الذي يعبر حجة في بيان آنات القرآن الكريم . 
والذي يعبر حجة على نحو القطع والبقين بوصفه مصدراً من المصادر الرئيسة في التفسير هو القرآن 
الكريم والسة التبوبة الشريفة . ييْدَ أن علماء الإسلام م سَفقُوا مشأن أهل البيت”؛ وكذلك الصحاءة 
والتاعين ' وأما سائر مصادر التفسير الأخرى فقّد اعتبرت إما مخدوشة فى الجملة: أو هناك الكثير من 
الددل واللغط بشأنهاء ومن هنا لا بن قبل الاستفادة منها من أن تخضع لمعاير النقّد والمحيص . 
ا عن ال ن: أمثال: ابن خلدون[دوده)» مَنْ ذهب إلى الاعتمّاد بآن القرآن قد نزل بلغة العرب 
وأساليبهم البلاغية» فهو بحيث كان بفهمه جميع العرب في عصر النزول؛ ويدركون معانيه ومراميه» من 
خلال الندّر في مفرداته وتراكبيهولكن علينا في الوقت نفسه . رغم صحّحة هذا الكلام التسبية . أن لا. 
ننسى بأن بعض المسائل المطروحة في القرآن الكريم لا مكن فهمها وسبر أغوارها العميقة ببساطة لآيّ 
كان. وبعبارة أخرى: إن مقاهيم القرآن ليست من البساطة بحيث بمكن لكل شخص أن بلغ كتهها . 
هناك الكثير من الآنات التي لا يبدو للقارئ من ظاهرها سوى معاني الأقاظظ وض صبورها واتدرف 
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على جذورها التاريخية من أجل الوصول إلى معناها الحقِيمّي . إن وجود الانات المتشابهة في القرآن 
وكثرة الاحتمالات المنهوميةء وكذلك اشتّماله على المعارف التى تسمو على المفاهيم الأرضية السائدة بين 
الناس» جعل من هكثاباً فوق الغهم المتعارف لسائر العرب. ومن هنا لا بن من أجل الوصول إلى معاني 
عددٍ من الانات . في الحدّ الأدنى . من دذل مجهودٍ أكبر من الفهم المتعارف» وأكثر من يرد فهم معاني 
الألفاظ فقط . 

إن التفسير الأثْري يعبر من جملة مبادئ فهم هذه الجموعة من الآنات. إن هذا التفسير؛ حيث يحظى 
الجزور التاريخية» فإنه - بمكانة خاصة في فهم مجموعة من آنات القَران الكريم . ومن هنا 0 
أغلب المفسرين من جاهله في تفاسيرهم . وهناك مَنْ اعتيره دخيلاً في فهم الآنات» وهناك مَنْ اعتيره 
الطريق الوحيد في هذا الشأن» وهناك مَنْ اعتيره . بعد تبلور التفسير الاجتهادي . من أَهمّ أركان 
ومصادر اللفسير 

الحقيقة أن الفهم الدقيق والصحيح للنص التاريخي» والوصول إلى حقّيقَة معناه وأبعاده؛ لا يحصل بعد 
اتضاح جميع خلفيات صدوره وحواضنه وشرائطه الداخلية والخارجية بشكل كاملء كما خب للعو 
على طبقانة القارجية والذاخلية أضا ٠‏ لوأخذ النص التاريخي جردا عن المسائل والأحداث المحيطة به 
رغم تأثيرها في ظهوره؛ فإن الشارح والمفسر سوف يق في الوصول إلى حقيقَة معناه. وعلى هذا 
الأناض لمكن قتقنين القران . يوضنة نقا تارعيا . اهل اطي ضدوره:وؤولة. إن اهل للك 
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سيؤدَي إلى عدم الوصول إلى حقيقة معناه. وهذا . بطبيعة الخال . لا يعني اخمّزال جميع شرائط فهم 
النصّ» ولا سيّما القرآن» بالمعطيات التارنية فقطء وما التأكيد 3 على الاهمام بها وعدم جا هلها . 
ومن هنا فإن الاهسّمام التفسير الأثْري لا بدو نناسياً فحشبء بل هو واجبٌ وضروري سا إلى الحنّ 
الذي ذهب عضهم معه إلى الول ب مجاهله بعَدَ خط 00 فِ تفسي ركلام الله : 

إذكل هذا اللأكيد والتوثيق بتي في إطار تحير المفسرين من مغبّة تجاهل الخلفيات التارجخية في تفسير 
كلام الله. وهذا . بطبيعة الحال . لا مكفه أن يحل المشكلة الجاذة المتْمئّلة بالخدشة والخلل الذي تعاني منه 
مصادر التفسير الْأبْري؛ فإن مصادر هذا التفسير لم تسلم على مرّ الزمن من التلاعب» بإنقاصها أو 
الزنادة فيها؛ لمختلف الدوافع والأسباب . فهناك مَنْ أراد مد بد القؤن إلى الدين ونشر الفكر الديني بين 
عامة الناس» وهناك منْ دفعه التفاخر على أقرانه» وهناك منْ دفعته المكائد والحيل السياسية نحو 
الاختلاق» أو الاعتماد على المعطيات من غير المصادر الموثوقة في هذا النوع من التفسيرء وبذاك تسال 
إليه الكثير من الأمور الدخيلة وغير الأصيلة. وقد كان هذا الأمر من الوضوح والمنطورة بجيث اضطر 
معد عزون أثال: لحن ن حنبل . الظاهري والمُشبث بالفصٌ * إلى القول: «ثلاثة كنب ليس لها 
ابول المغازي» والملاحم؛ والتمسير. 

وعلى أي حال فإن التفسير أي إذا كان هاما في فهم كلام الله هناك في الوقت نفسه خط3 جاة بهد 
هذا النوع من التُسير؛ يسبب المعطيات الخاطة التي تسلات إليه من الروادات التفسيرية» الأمر الذي قد 
ؤدي . في الحد الأدنى . إلى الابتعاد عن الحقَيقَة, أو الالتقاط في فهم القرآن» وظهور الشوائب فيهء وبالتالي 
فإن ذلك سيحول دون وصول الممسر إلى حميقة المعنى الذي بردده. 
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مناهج التفسير ومدارسه في العصر الراهن 
تنوعت مناه التفسير وكثرت مدارسه في العالم الاسلامي عامة ومصر وبلاد الشام خاصة » واشتهر 
كثير من علمائها؛و تنوعت مناه التفسير , » حيث الاثري والسلفي والاجتماعي» والادي والبلاغي 


والبياني» والعلمي» والعلماني. وقد اشئهر خلال تلك الفثرة كثيرممن عرفوا بأكثر من نوع من هذه الانواع 


كالأستاذسيد قطب الذي فسر القرآن اجتماعيا وحركيا ونفسيا وموضوعياء وكذلك الإمام محمد متولي 


الشعراوي الذي عرف بأكثر من نوع . ومنهم من عرف دنوع واحد فقط كالشيخ طنطاوي 4 وغيره 


التازنا عن عنذاه المدرسة أربع من المفسرين العصرين تركوا نصمات واضحة في تبيان وبيان أنات الله 
واحكانة بأساوب يجمع مابين مختلف مناهيج التفسير التراثية والحديئة وهما الشيخ الدكثور محمد مولي 
الشعراوي والدكنور محمد رمضان البوطى والدكئور الداعية مصطفى مود والدكئورة عائشة 


عبدالرحمن ( بشت الشاطئ ) 


ءِِ 


آولا 


دراسة موسعة لفكر وتفسير الشيخ الشعراوي 


تجمعت القلوب حولهء وأحاطته بمشاعر الحب والتقدير» فتراهم برقبون ظهوره على شاشات الرائي» أو 
خاف أجهزة المذناع» ليستمعوا إلى تفسيره لانات الذكر الحكيم؛ ويستمتعوا بما جود الله به عليه من 


خواطر قرانية. إنه الشيخ محمد مولي الشعراوي. 


سيرته وشخصيته 
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ولد الشيخ الشعراوي في الخامس عشر من شهر ربيع الثاني عام (ودده-تدوتم)ء في قربة دقادوس» 
التااعة لحافظة الدقهلية» في جمهورية مصر العربية. وحفظ القرآن الكريم وهو في العاشرة من عمره. 
وعندما بلغ إلكامنية عشيرة كن كد َم لجودده . 

اع دراسته الاتدائية والثانوية في المعاهد الأزهردة في محافظة الزقازين . وتخْرح من كلية اللغة العربية 
بجامعة الأزهر عام (و35:ه-:ووتم)ء وحصل على شهادة (العالمية) مع إجازة التدريس عام (:36:ه- 
3م . 

وفي عام 6وجاهه 6<وتم مُنح وسام الاسسّحمّاق من الدرجة الأولى» بمناسبة بلوغه سن التقاعد» وتفرغه 
للشؤون الدعوة الإسلامية. 

وحصل على جائزة الدولة التقديرية عام (408ه-388وتم) .كما حصل على درجة الدكتوراه الفخربة من 
جامعة المنصورة في عام [420:ه-هووتم) . وحصل على جائزة إمارة دمي لشخصية عام [(1418ه- 


مم 7 


«٠ هو‎ 


لأم الدين الاً. ومن مواقفه المشهودة والمشهورة بهذا الصددء أنه عددما كان طابا في معهد الزقازيق 


ا اتحاد الطلاب. ولا تفجرت ثورة الأزهر عام (دووه-بووم) مطالبة بإعادة الشيخ المراعى بعل 
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انعو ارقف نم حي لشي لشومة لط في ها فال ا ا ل ا ا 
عزله من رئاسة الازهر» خرح الشيخ في لبين بإعادة الشيخ المراعي إلى منصبه؛ والفى أب 


زرا لون اعيرت د 00 بكنصب الملكية)» فمبض عليه وأودع | أسحه١‏ 5 


الوظائف التى شغلها 


عد أن أنهى الشيخ دراسته الجامعية؛ عمل مدرساً في العديد من المعاهد الدينية في مصرء ثم أعير إلى 

المملكة العربية السعودية» لتدرس فى كلية الشرعة بجامعة الملك عبد العزيز آل سعود بمكة المكرمة. 

وما انتهت فترة إعارته الملكة العربية السعودية عاد إلى مصرء وعُين وكيلاً لمعهد طنطا الديني» ثم مدير 

لإدارة الدعوة بوزارة الأوقاف» كما عُين مفتشاً للعلوم العربية بجامعة الأزهر الشرف. وين فيا لمكن 


في عام (ووده-ووتم) عُين الشيخ الشعراوي مدير عاما لمكب وزير شؤون الأزهر. وين بعد ذلك 
وكيلاً لوذارة شؤون الأزهر الشؤون الثقافية. وحن وزيراً الأوقاف وشؤون الأدهر في وزارة السيد ممدوج 
سالم. وخرح من الوزارة في (1398ه78وم) . وغين بعد ذلك بمجمع البحوث الإسلامية عام [(1400ه- 
وقوتم) . ثم بعد ذلك تفرغ لشأن الدعوة؛ ورفض جميع المناصب السياسية أو التنفيذية لبقي عُرضت 
عليه. 


المفسر الوهوب 
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انخرط الشيخ الشعراوي في محاولة لتفسير القرآنء وأوقف حياته على هذه المهمة؛ ولأنه ضايع في اللغة 
العربية كان اقتراب اللغوي من التفسير آئة من آنات الله. 

أول مزبة للشيخ الشعراوي نلمحها في منهجه التفسيري» أن تفسير القَرآن على لسانه بدو جديداً فريداً. 
أما المزبة الثانية فهي أن الشيخ رحمه الله ررق موهبة نل الأفكار بأمسط الكلمات» وأرشئ الأساليب» 
وقلما اجتمع هذا لأحد من توجهوا لتفسير القرآن مباشرة. 

وقد أح سكل من تامع تفسير الشيخ للْرآن عبر وسائل الأعلام؛ أو في الجالس المخصصة لذلك» بأن الله 
ْم عليه وهو ستحدثء وبلهمه معاني وأفكاراً جديدة. فكان تفسير الشيخ الشعراوي للقرآن جديداً 
ومعاصراً» بفهمه العوام» ويلبي حاجات الخواصء وكانت موهبنّه في الشرح لانات القرآن» وبيان معانيه 
قادرة على نمل أعمى الأفكار» بأسلوب سلس مشوق جذابء نكاد بأخذ لباب العقول» ويد خل الوب 
غير اسّذان. 

وقد وصف الشيخ الشعراوي جهده الذي بذله في تفسير القرآن بأنه "فضل جود؛ لا دذل جهود" . ويما 
قاله بهذا الصدد: "فهذا حصاد عمري العلمي؛ وحصيلة جهادي الاجتهادي» شرفي فيه أني عشت 
كناب الله وتطامنت لاستقبال فيض الله» ولعلي أكون قد وفيت حق إعاني» وأدت واجب عرفاني» 
وأسأل الله سبحانه أن تكون خواطري مفتاح خواطر من بأتي بعدي" . 

والملفت للاتتباه» أن الشيخ, الشعراوي لم بعتّبر جهده الذي دذله في توضيح وبيان آنات القرآن الكريم 
تقيرا له :معدي راي الققواوى العاب تله يراط لسن الا شرل فى يا هيد الس 
'خواطري حول القن لا تعن تفسيراً القرآن» وإنما هي هبات صفائية» تخطر على قلب مؤمن في آبة أو 
ضع انآت» ولوكان القرآن من الممكى أن نفسر لكان الرسول صلى الله عليه وسلم أولى الناس بتفسيره" . 
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وشيء آخر مسسوقف المنابع لتفسير الشيخ الشعراوي وهو تعريفه القرآن الكريم» حيث إن للشيخ عرفا 
القَرآن» بغابر بعض الشيء التعرف المشهور للعلماء» فهو بعرف القرآن بأنه: "اسّداء من قوله تعالى: 

يسم الله الرحمن الرحيم 44. إلى أن نصل إلى قوله: آ من الحنة والناس 4 ؛ على أن نستعين بالله من 
الشيطان الرجيم, قبل أن نقرأ أي آدة من القرآن" . 

وعلى الجملة» فقد وَقَقْ الشيخ الشعراوي في تعامله مع النص القراني و وتبياناً 7 لم يوفق الكثير إليهء 
ونع الله له 5 

جهوده العلمية 

ترك الشيخ الشعراوي للمكتبة الإسلامية -غير خواطره التفسيرية- العديد من المؤلفات القيمة» التي تعتبر 
زاداً المسلم في خضم هذه الحياة. من تلك المؤلفات نكر الثالي: (الإسراء والمعرابج)ء و(الإسلام والفكر 
المعاصر)» و[الإسلام والمرأة عقيدة ومنهبج)ء و(الشورى والتشريع الإسلامي)» و(الطريق إلى اللم)» 
و(المرأةكما أرادها اللّه)ء و[معجزة القرآن)» و(من فيض القرآن)» و(المتخب من تفسير القرآن)؛ وغير 
ذلك من المؤلفات المكوبة كثير. 

وللشيخ -غير المؤلفات المكثودة- تسجيلات مسموعة ومرئية أني في مقدمها [(خواطر الشعراوي[؛ 
وهي خواطر محورها الأساس أخلاق الرسول صلى الله عليه وسلم وتثمائله» إضافة إلى تسجيلات 
صوتية موضوعها (قصص الأنبياء) عليهم السلام» وقبل هذا وذاك تسجيلات حول (خواطره القرانية[ 
ونم شبغي أن بشار إليه 000 التقسير المطبوع للشيخ. الشعراوي» لم بضعه هو نفسه؛ وإمًا جمعنه بعض 
دور النشر من تسجيلاته الصوثية» وقام عض علماء الأزهر بمراجعنه وتخرم أحاديثه . 


جهوده الدعوية 
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ل يكن الشيخ الشعراوي جرد مفسر للقرآن الكريم تصني بل نشط أنضاً في مال الدعوة إلى الله 
وأللى فى هذا الجانب دلاء 5 وقد لحان نا على نصيرة» وكان خبر سفير للإسلام في 
كل مكان وطأته قدماه. ومن الدول التي قصدها الشيخ داعياً إلى الله العديد من الدول الأوربية, 
وأمرنكاء واليادان» وتركياء وأغلب الدول الإسلاميةء حيث دعا إلى الله بالحكمة والموعظة الحسنة» وبل 
رسالة الإسلام خير بلان» واستمر على ذلك حتى أثاه اليقين. فكان نحق من خير الدعاة إلى الله في هذا 
5 

قالوا عن الشيخ: 

قد قبل عن الشيخ الشعراوي في أثناء جعاقة ونيد انه كار اكتره تلن قي بسو لطن 

فا أحمد بهجتء بصف الشيخ الشعراوي» بأنه كان واحداً من أعظم الدعاة إلى الإسلام في العصر الذي 
فش وال غير العادية التي جعلنه يُطلع جمهوره على أسرار جديدة وكثيرة في القرآن. وكان 
مرة لثقافته البلاغيه التي جعلته يدرك من أسرار الإعجاز البياني للتران الكريم ما م ددركه الكثيرون . 


وكان له حضور في أسلوب الدعوة» 'ُشرك فيه جمهوره؛ وبوقظ فيه ملكات التلقي' . 


أما الدكثور محمد عمارة فيّول: "الشعراوي قَدَّم لدينه ولأمّه الإسلامية والإنسانيةكلها أعمالا طيبة, 


تجعله قدوة لغيره فى الدعوة إلى الله بالحكمة والموعظة الحسنة" . 


وقال الشيخ سيد طنطاوي: كان له أث ركبير في نشر الوعي الإسلامي الصحيح؛ وبصمات واضحة في 


تفسير القرآن بأسلوب فريدء جذب إليه الناس من متتل المسويات الثقافية". 
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وقال الشيخ. الُرضاوي: "لاشك أن وفاة الإمام الراحل -طيب الذكر- الشعراوي مُيْل خسارة فادحة 
الفكر الإسلامي» والدعوة الإسلامية» والعام الإسلامي بأسره. فمّد كان رحمه الله رمزاً عظيما من رموز 
ذلك كله وخاصة 4 معرفه الشاملة للإسلام» وعلمه المنعمئ» وصهماء روحه وشمافية نفسه) 


واعتّباره قدوة مَحدَى في مجال العلم والفكر والدعوة الإسلامية" . 


رحلته الأخيرة 

بعد جهد كبير في ال التفسيرء والدعوة إلى الله ألقى الشيخ الشعراوي عصا التسيار» وفارق الدنيا في 
التاسع عشر من شهر ذي الحجة» عام (53+ته)ء المواف السابع عشر من أبريل عام (5ووتم) . وقد 
تركت وفاته أثراً عميماً في تفوس المسلمي نكافةء وصدىكبيراً في أقطار الإسلام عامّة؛ وسرت الأمة 
وفاته عَلَماً من أعلامهاء وداعية من دعاتها . 

وللشيخ مؤلفات علمية عديدة منها: معجزة الَرآن - الأدلة المادية على وجود الله - أنت تسأل والإسلام 


يحيب - الإسلام والفكر المعاصر - قضادا العصر - أسئّلة حرجة وأجودة صريحة . 


اللامح العامة لفكر الشعراوي وتفسيره 
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مكون تفسير الشعراوي» والذي تُفَضل مؤلفه الشيخ مُحمّد منولي الشعراوي تسميته "خواطر حول القرآن 
الكريم" من د مجلداء قول الشيخ في مقدمته: "خواطري حول القرآن لا تعني تفسيره» وما هي هبّات 
صفائية تخطر على قلب مؤمن» في آدة أو ضع آنأت" . والشيخ الشعراوبي أسلوب فريد في التفسير؛ ييجمع 
بن أصالة التفاسير القدممة» ومعاصرة الواقع العلمي المبكرء كما أن له ناعاً طويلاً في التوفيق بين الدبن 
والعلم» وربط حمَائق الإسلام بأحدث النظربات العلمية المعاصرة . 

واستطاع أن يؤصل منهجاً قوئاً في هذا الباب؛ تتجلى من خلاله روائع الأحكام القرانية: وتتضح به أوجه 
الإعجاز كاملة في لفن ها عل سسازه التران الكريم قوسل واكك وظلك + خاطب به العَالم 
والمتقّف والأميْ والمتخصص . واعتّمد الشعراوي في تفسيره على عدّة عناصرء ومن أهمها ما بأني: 
الاعتماد على اللغة في فهم النص القراني» والكشف من خلالما عن فصاحة القرآن» وسر نظمه. 

التركيز على عوامل الإصلاح الاجتماعي . رد شبهات المستشرقين. 


ذكر جحاربه الشخصية من واقع الحياة. 
المزج بين العم والبساطة؛ من خلال ضرب المدّل وحاولة التغرب واللمثيل . 


الاستطراد ا موضوعي . 


اعتمد فى تفسيره على عدة عناصر من أهمها: 


1 اللغةكمنطان لنهم النص القراني . 
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كاوه لكشت عن تقناع التران وفن لفل 

3 الإصلاح الاجتماعي . 

4 رد شبهات المستشرقين. 

يذكر أحيانا تحاربه الشخصية من واقع الحياة. 

6 المزاوجة دن العم والبساطة وذلك من خلال اللهجة المصردة الدارجة. 
#ضرب امل وحسن تصويره. 

8 الاسسطرا اد ا موضوعي . 

و النفس الصو . 

0 الأساوب المنطقي الجدلي . 


فى الأجزاء الأخيرة من تفسيره آثْر الاختصار حنى 0 من إكمال خواطره. 


إمام الدعاة 
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قليلون هم الذين بؤثرون فى غيرهم من الناس» بل وأقلهم من يوق غيره فى الأثيرء يرا تجاوز حدود 
المكان والزمان وبتقذ مباشرةٌ إلى الأقئّدة والوجدان. فهؤلاء كالتجوم الوضّاءة الى بها يده ونوادر 
ذل يحود الزمان بمثلها . 

من هذه الشخصيات الملهمة النادرة فضيلة الإمام محمد متولى الشعراوى» شيخ المفْسَرين الذي اهتدت به 
قَلوبٌ كثيرة حائرة» وخُبرّت به ا عن الحق زائغة. 

آثاره 


لقدأورثما المرحوم الشيخ محمد مولي الشعراوي عدداً من المؤلفات والأعمال اللى تقد منهلاً موسوعياً 
للخاصة والعامة على السواء فى كافة العلوم الإسلامية تقربا؛ فى الدعوة والتفسير والسيرة والحددث.. . 
نذكر منها على سبيل المثال لا الحصر معجزة القَرآن - الآدلة الماددة على وجود الله - جامع البيان فى 
العبادات والأحكام - الحلال والحرام - هذا هو الإسلام - الشورى والتشريع فى الإسلام - الإسلام 
والفكر المعاصر المرأة فى القرآن الكريم فته المرأة المسلمة - الرزق - الشيطان والإنسان - السحر 
والحسد - القضاء والقدر - الغيب - مريم والمسيح عليهما السلام - الزمن بين الدنيا والآخرة - تعرّف 
على أصحاب الجحيم - ونهادة العالم. تضاف إلى ذلك الكثب التى أعدَّها آخرون واعتمدوا فى قوامها 
على ما جاد به الإمام من دُرّرء والتى من أشهرها الفتاوى والأحادث القدسية. 


7 


يد أنه على الرعم من كثرة الآثار والكئوز اللى أورثنا إباها فضيلة الإمام, إلاأن ذُرّتها القيمة مثلها 
سلسلة خواطره الشهيرة حول القران الكردم (المعروفة سير الشعراوى) . ويذكر أن فضيلته قد شرع 
فى تلك السلسلة فى النصف الأول من سبعينيات القرن الماضى» وذلك عبر برنامج “ثور على نور” الذى 
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ظل فيه الضيف الدائم على مدى عشر سنوات. ودر الإشارة إلى أنه عبر هذا البرناميج» عرف الناس 
الشيخ الشعراوى» وتوت صالهم بهء وحبثهم له وذاع صينّه فى مصر والعالم العربى والإسلامى» 


وَاسْقَاتَ خواطره البديعة من الشاشة المصرية إلى إذاعات وشاشات العام الإسلامى كله قربا 


بوعل اين أهم العوامل الى عبات سرعة شهرته هو صفة الحدودية اللى اتتسمت بها قنوات الثلفاز 
فى حينه» وكذا محدودبة الشيوخ ذائعى الصيت آنذاك» على النقيض ما أضحت عليه الخال فى 


الستوات الأخرة: 


وحريٌ دنا الإشارة فى هذا المقام إلى أن الشيخ رحمه الله قد استمر فى إلقّاء أحاددث التفسير إلى 
أوالعويعاهه ومين أن منعه المرض الذى اعتراه قبل وفاته بخمسة عشر شهرا . ومع ذلك» ل لثم - 
رحمه الله - نخواطره التفسيرية جرّاء الميّة التّى وافته فحالت بينه وين ذلك. والمطلع على مجادات 
التفسير المنوطة بفضيلة الإمام, يحد أنها مد من سورة الفائحة وحتى نهادة سورة الممتحنة (فى الجبزء 
لثامن والعشرين)» إلى جانب كنيب منفصل خاص بالجزء الأخير من القرآن الكزيم (جزء عم 

مواطن الالهام 
فصل الله تعالى ورحمنه» تهيآت أسباب النجاح للإمام الشعراوى؛ وكان جوهرها أنه ١‏ ينطو على نفسه 
غَلما وتعلماً؛ إذ بعد أن حصّل العلوم حاول إنصالهحا لخيره فى بساطة وتواضع» وسار يحدث الناس بما 
علمه إباه الله سبحانه وتعالى» وذاك بكل تفان ولكلض دودو كز ار اسان اتلد كان حرتعة انيت 
رجلا خخلصاً غاماً عامل محاولاً التأصى نرسول الله صلى الله عليه وسلم القن لتدوا هاداد 


خن كوخ مواقا لأمر الله ونهيه؛ إلى أنْ أضحى آدة فى ذاته» وآدة فى جميع أحواله؛ فى حركاته 
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وسكك لهو غراظ» وكانتك الخبرة الظبية لاك أن كن يماح ها ركو وان خيرو! قيضل انار 
وأنوارها . 

وفى هذا السياق» نجد الدكنور/ إبراهيم البطاوق: الأستاد ججايعة الأزهن سابتاء بذكز فى مقدمته 
لكتاب الفتاوى الذى أعدَّه الدكثور/ السيد الجميلى» والذى جرى مضمونه بما فاض به الشيخ, الشعراوى 
من أجودة شافية - نجده تحمل السر فى كن الشيخ رحمه الله ليما لغيره» فيقول: “الشيخ محمد منولى 
الشعراوى ظاهرة من ظواهر الروح فى هذا العصر المادى من حيث ساوكه الشخصى» وطريقة تناوله 
موضوعات أحاديث تتساب فيها مكئونات تحصيل عمره» مع إشراقات إلهامات تصغى فيها وجدانه 
طويلاً إلى هواتف القلب» ونبضات الروح. ثم بسارع فيصوغها فى تلك القوالب البيانية الأحََاذَة من رحيق 
التعبير الشائق الذى اشهر به. ومن هناء نهم عنه روّاد بماعه من الملارين على اخئلاف طبقاتقهم 
الاجتماعية والثقافية؛ فاتسع نطاق الإقبال عليه من يبن جوعى الروح وإشراقاتهاء فى عصر ضربت فيه 
للفات المادةومريحائها الغالية على كل دروب الحباة حبتى يوضلف إلى كثير من بعملون فى حمل الدين 
ذاته؛ فحاءت قا عضهم وكأنها حبطات 07 ركه الشيطان من المسّ... ومن هنا كان الشباب أسرع 
من الشيوخ إلى الارتواء من هذا التهر الشعراوى الرقراق؛ لأنه وجد فيه الصدق الذى افتقده فى 
الأكثررن» كما وجد فيه غذاءه الروحىء ودقائق الحاضر باماله» ونبضات حياته فى الشرع الحنيف بعد 
طول اغتراب... ]ذ[ إذا محدث الرجل على سجينتّه» فإن اللفظة البارعة والجملة البليغة والحركة المعبرة 


تنفذ إلى العقول والقلوب معا فى وقت واحد”. 
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ومن بين ثناا هذا الثناء المجيل والوصف البديع بمكننا القول أن عناصر الإخلاص وصفاء السريرة 
وصدق المقالة التى امناز بها الشيخ رحمه الله لم وها الا ا إلى ذموع سيرته 
وانتشارهاء وإِمًا تضافر معها عنصر فى غابة الأهمية؛ ألا وهو الاجتهاد الذاتى -عبر توفي إللمى- 
حاولة الاستفادة من قضابا الحياة ومحيصها وتفنيدها.خدمة الدين الإسلامى ودعوته. تلك العملية الى 
كان لا بد منها فى زمن كثرت فيه الفتن والأفكار المضلة والانبهار بالعوامل المادية البحئة اللى مسبت 


كسبب للتطور والقّدم الذى بعيش فيه الغربء والذى ترنو شعوب العام أجمع إلى معادشته مثلهم . 


وفى هذا السياقء الاجظ من اطلع على أى من آثاره الكرعة, لا سيّما حفن التفسيرية “خواطر 
الشعراوى”, حرصه الشديد على ربط أحاديثه بالاكتشافات والاسكارات الى باغنها آفاق التقدم العلمى 
حنى عصره؛ وكذا بمساعيه النيئُة على اللأكيد على عدم وجود أى نوع من التعارض بين ما جاء فى 
كناب الله العزيز وبين مظاهر النقدم الى انطوت عليها هذه الاقاق» وأن هذه المظاهر لا تعدو أن تكون 
صورة حية لما جاء فى الكاب العزيز منذ أكثر من دهم عاماً . وقد تجدى التأكيد هنا على أنه لا 
يخفى على أحدٍ أن العقود الى عاشها فضيلته قد عبت بشتى أنواع الأنديولوجيات والمذاهب المادية, 
00 شعوراً بالعبثية والضياع فى جو ملىء بالسلوكيات اللى لا مت للقيم بأدنى صلة. فُكأما جاء - 
رحمه الله لينبه على التمسك بأوامر الله تعالى واجدّتاب نواهيه للا ننسى أنفسنا فى الثيار المادى 
ومظاهره. وكأمما أودع الله تعالمى فيه العلم والقبول وأحياه لِيُوم بهذه المهمة الى كان الناس بلا شك فى 
حاجة شديدة لحاء حتى أن البعض دذكر الشيخ الشعراوى باعتباره أحد المجدّدين الذين بعثهم لله 


لخدي أمون درن الأمة الإسلاميةة 


115 


وتحدر الإشارة ارتباطاً بهذه النقطة الحورية إلى أن الشيخ سرحمه الله لم نكن 3 فكرة إطلاق لنظة 
“تفسير” على عمله المنوط موضيح معانى القرآن الكريم» وما آثْر رحمه الله استخدا مكلمة “خواطر” 
بلا متها كاف لدف :قلك وننهة ار جخليلة::إة: إن الترآن الكروم أكترنرى أن مقصره نشو .وار كان 
الح سبحانه وتعالى بريد أن بم تفسيره بواسطة أحد من البشرء لكان أَوْلَى البشر بذلك هو نبينا محمد 
صلى الله عليه وسلم الذى أل القرآن على قلبه. لك الرسول عليه السلام لم بفسر إلا الآثات الى 
تختص “الأحكاء” التى لا تاف فى عصر دون عصر؟ الى تقول للمرء أنه إن فل كذا دخل الجنة» وإن 
م بعل كذا دخل النار. أمّا الأسرار الكبيرةكثلك المعلقَة بالكون وبالوجودء فمّد تركها صلى الله عليه 
وسلم للأزمنة الآتية» ولدشاطات العمّل البشرى اللى تحاف وتننوع من عصر إلى آخر. ولذاك؛ نفى 
الترنٌ حياً متحدداً» تفيض أنأته بالإشراقات» وفيض عطاؤه من المعجزات عل ىكل العصور. ومن هذا 
المنطاق» يمكى لنا استّشفاف الدافع الجوهرى وراء إصرار الشيخ ترتجه للب عن طزورة الإيان 
الآنات البشرنة والكونية المكدة على صدق الآنات العراة ليزداد مبعو الح إماناء وليهتدى الزائغون 
عنه إليه. 

الإضافة إلى ما سبق» كان الشيخ سرحمه الل 5 على استعمال لغة سلسة بنهمها العوام قبل 
الخواص؛ حتى أن البعض قد عد الإمام -رحمه الله أول من قدَّم علم الرازى والطبرى والقرطبى وان 
كث ل وغيرف شهلا ميسيورا : فهو قد حوى ووعى كل ما ب هؤلاء من أعمال جليلة, فى شنى جور 
العلوم الإسلامية والعربية, وعكف على إنصا لكل ما حضّله بأساوب لا صعوبة فيه ولا تعقيد إلى العوام 


اللغة الى دفهمونها . ومن ذلك على سبيل امال قوله فى الانة السادسة والثلاثين من سورة سبآ “قل إنَّ 
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1 يط لزن يكاة 0 َك لقاس )ا ينونه ) : أى “قل” لن بغتر يكثرة الأموال 
والأولاد: 3 ون فقا الوزن الرشقاة واو لشم ُوسّع الرزق نكرمه وو على مايق 
على من بشاء حكسنه تعالى. والرزق لازمة من لوازم الربوببة الى حَلمّت» والتى استدعت الإنسان 
الرنخوةه :فلابدا أن تمن له مثوماك حياته:.: لك الرراق متيحاته لا تررق الثام نيعا “شرن 
عنى بالتساوى؛ لأن الله تعالى بردد أن تكون الجتمعات متعاونة مسكافلة» ولو أن كل إنسا نكان عنده ما 
دكفيه ما احتاج أحدٌ 5 وما حدث فى الجتمع هذا التراط وهذا الاتصال الجماعى . . ولا بد 
أن كن تواية العم نوانا تح اتعة» زعا تسر لافار أنر طن نذا زيما رحا قن الخاسهة أو 
أخذنا الدكثوراه» فمن “تكنس” الشوارع» ومّن بمسح الأحذية؟ تانالعال نملا من بعضنا 
كديا اح 

إن الرجل المتعجرف أو المكير أو الباشا لوعاد إلى دنه فوجد به رائحةكربهة» فسأل فَالوا: مشكلة 
فى الصرف لا شك أنْه إن بهدأ حتى تنتهى هذه المشكلة؛ ورا ركب سيارته؛ وذهب دنفسه إلى 
السباك ليخلصه من هذه المشكلة . . نقول فى هذه الحالة: إن السباك فاضل على الباشا فى هذا 
الوقت» لأن الله أعطاه قدرة على نفْسه لا بملكها الباشا أو حامل الدكتوراهء وهذا السباك ما حمل مل 


هذا العمل إلالماجمّه إليه وإلا ما قَبلّه. لذلك أحسن أنو العلاء المعررى حين قال: 
الناسٌ للناس من بدو وحاضرة 


بعص لبعض وإِنْ لم بشعروا خَدَمْ 
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وهذه الخدمة تقوم على التداول» فالحق سبحانه لم يجعل ذرية كلها خادمة وذربة مخدومة؛ إِما أنت 
خادم فى شىء ومخدوم فى شىء آخرء وهكذا كلنا خادم؛ وكلنا مخدوم؛ ليعلم الإنسان أنأكان أنه اان 
أغيار» وأن سيادته ليست ذاتية فيه؛ فإنُكان هو الأعلى عليه أنْ بُقَدَر هذا العلوء وبعمل له ليظل على 
علوه» إن رأى الْأَدنى منه فلا يحقره» بل تُقَدّر له مهمه فى خدمته وأنه سيحتاج إليه فى يوم ما ضُ 
عمل لا بقّدر هو عليه...” 

هذاء ويلاحظ إجمالاً أن أسلوب الشيخ فى أحاديثه وخواطره قد انطوى شكل عام عن عناة 

عناصر كانت مُعيناً له على الإمساك سلاديب الشىء وجوانبه, من أهمها: استخدام اللغة وآدابها 
كمنطاق لفهم النضصّيْن القرآنى والنبوى؛ حاولة الكشف عن فصاحة القَرآنْ وسر نظمه؛ رد شبهات 
المستشرقين «الاستّعانة الأساوب الجدلى المنطفى؛ ذكر جارىه الشخصية أحياء من واقع الحياة؛ المزاوجة 
دين العم والبساطة باستّعمال اللهجة المصرية الدارجة؛ ضرب المنّل وحسن تصويره؛ الاستطراد 
الموضوعى؛ والتفس الصوفى " 

وإيجازاء صف أحدهم أسلوب الشيخ رحمه الله- بكلماتٍ بدبعة فيقول: “كان إذا جلس فس ركآن 
كلامه حبات لواو انقرطت من سلكها فهى تتحدر مساعة فى سهولة وسرء وكان رحمه الله فى تقسيره 
كأنه عْوّاضٌ بغوص فى نجار المعانى والخواطر, ليسسخريج الدرر والجواهر, فإذا سَمِعْتَ عباراته» وتبت 
إشازاف والأمقق قثقاق قلياك سخوام الل كيه وم كق داف ديلت زوتواثاتد الكية فالتا إنه 
ل أو قطن مُتَهُم؛ لا .كاد كلامه يخفى على سامعه مهما كان مسنواه فى العلم» أو قدرته على 


الفهم» فهوكما قيل السهل الممتنع . وعلى الرغم من أن علم التفسير علمٌ دقيق؛ وغالبا ما نقد فى قوالب 
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عر رس ولقة و عابية لان الشعراوى نجح فى تقررب الجمل المنطقية العويصة» والمسائل النحوبة 
ا 0 
جدا من الناس فى البيوت: والمساجد الى سمل فيها”. 

7 سبق دون الاقتصار عليه بالطبع؛ سين لنا أن الشيخ رحمه الله كان ذا شخصية موسوعية 
مُطلعة عل ىكافة العلوم البشرية 1 لرغبته فى تكوين صورة شاملة عن القَضية أو المسألة محل البحث» 
ون سرد منطقى عقلانى سّلِسء بحيث لا ببقى بعد ذلك أى أثر للشك أو الظنء وإما اليقين التام . 
وعلى هذا التهيج» حاول التاعون مسايرة الشيخ رحمه الله والاطلاع على ما أمكتهم من شتى العلوم 
التو لكان ميدوة المسوطن آلف نوترفيا لصون الشريطقم وزن الما عن لو ليا 
وأعرض عنهاء وتضح هذا بجلاء عند متابعة الحلقات الددنية الشائعة المعنية ستقسير آدات القرآن الكريم 
أو بمسألة “الإعجاز العلمى فى القرآن الكريم” التى تنشر على شاشات التلفاز فى الوقت الحالى . 

ويكان الشيخ رحمه اللّهكان هو المفتاح الذى أرسى هذا النهبج فى التفسير وفى عرضه لآنات الله 
عزوجل . وتجدر الإشارة هنا إلى أن هذا النهيح قد آنى أكله إلى حدٍ بعيد؛ إذ لم بعد أخذه فى الاونة 
الأعيرة ,اقتضرا على تطيرد الأسلم فقط بل انتشر ولعن مانن غير الاين فومد راغا هرا 
مثل “ط5 2ك هلا وا عمعط]” سكل فقط على الإثيان الاية الكونية إلى أكدنها العلم 00 وؤكد 


عليها ثمنا جاء به القرآن منذ أكثر من دبهمة عاما على بد رجل أمى ل تُعلمه أحدّ من العالمين. 


شكوك وشبهات 
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إن من أهم مواطن تيز وإلحام شخصية الإمام عو لعو زاوم رن فى أحاديثه 
المختلفة» مما كان بؤدى إلى نفوذه المباشر إلى قلوب الناس» ذلك لأنه لا يحخريج عم بات عليه الفطرة 
البشربة من نبذ العنف والتطرف وححبيذ السلام والقول الحسن . ومع ذلك» فإن هذا السَمْت على وجه 
الخصوص قد شهد ما يكفى من الطعن فى الأونة الأخيرة؛ حيث ظهر من بهم الشيخ. بالتشدد والتطرف» 
وأن أحاديثه لم سب عنها سوى الأفكار الحذّامة الآكلة الحمّوق والحرنات والداعمة التسلط والاستبداد 
وإثارة الفَّن وتيت الأوطان. وبينما سّهمه البعض هذه الاتهامات دناءً على قراءة مجتكأة لبعض فتاوبه 
7ب ا 
ليس حديثاًء بل قد مضى عليه أكثر من ثلاثة عقود على الأقلء فيما تداوله بالطبع ا ب 
دشكل أعمى» دون نظر أو مراجعة. ومن جانبناء فمّد ارتأدنا - بغية استجلاء هذه الاتهامات ومعرفة 
أعادها - أنه من الأفضل القيام بسردها فى عدة نقاط بيتما نورد ما بتعا بها من دفوع على لسان 
الإمام نفسه مما أمدتنا به صفحات مؤلفاته وآرائه» لأجل درء الشكوك والشبهات بصورة قاطعة . 

أولآ: خيانة الأمة وتغييب وعيها لأغراض سياسية: 

قد نسب البعض هذه التهمة الطاعنة فى وطنية الشيخ بناءً على واقعة سجوده شكرا لله إثر سماعه 
لنب المزعة فى حرب عام 3967. زيدَ هذا الاثهام ل اتهام الروائى الشهير بوسف إدرس, فى كانه 
“فتر افك وفكر الفْْر” وإإسلام بلا ضفاف” بأن الشيخ كان أحد الذين كانوا نقومون د “إحلال نوع من 
الدعابة الإسلامية اصنع غطاء يستطيع السادات أن صطلح به مع اليهود وتسلّم مصر ومن ثم العرب- 
لأمريكاء وبالنالى لإسرائيل”: معتقداً أن عكوف الشيخ على تفسير آنآت القرآن الكريم وتجديد عقيدة 


المسلمين يجحزب الشعوب الإسلامية بعيدا عن فكرة القومية والوطنية والتمسك الأرض» وأَنْه مساعد 
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الأعداء فى مهمئهم؛ إذ “بعد موت عبد الناصر وغياب قائد القومية» ددأت تبت لدى الحافل 
الااستعماربة فكرة إحلال “الفكرة الإسلامية” حل “القومية العربية”. . لتسهيل معركلها مع العرب 
والمسلمين؛ فالإسلام الذى تريده أمربكا بصبح الانتماء فيه العقيدة وليس الأرض. . إسلام تصبح مشكلة 
امالك فيه فى أنه هو اللغطى »وهو المتَض رف حتق ريه وشريسة وأناعمله الأوحد والوحيد هو أن 
أ'عود” 002 0 طاهراً” 1 ورغم إدراك الكائب لأن كون ليله ذلك حل اسمتكار الكثيرين» إلا أنه 
ول بأن “الوقائع التاريخية الثامة تكد أن الأمريكان ل نوا أدداً ضد قيام حكم إسلامى إيرانى» بل إن 


وفى الكناب الموسوم “فثر الفكر وفكر الفقر”, بول إدرس: إنه “حين نجح عبد الناصر فى القضاء على 
الإخوان المسلمين؛ ليس فمّط سصفينهم وتصفية جهازهم السرى الرهيب, وإِمًا جنيد مصر كلها 
والعرب كلهم لمقّاومة العدو الغاشمء والقيام برسالة الإسلام الحقيقية فى دحر الظلم الأجنبى عن الأرض 
والنفس وا مال والبنين. حين حدث هذاء قامر الحكام على ذاول الإخوان وتبنوهم وبدءوا على مهل 
يْلقون دعوة جديدة. . ومن فكر سيد قطب. . اسَكروا مسألة تكفير الناس بنهمة عدم طاعة الله 
ونْشرَت جماعات الأمر بالمعروف والتهى عن المتكر وجماعات التكفير والحجرة. . ووْضْعْت القيود 
الرهيبة على وسائل الإعلام والصحافة حتى لا سرب إليها أى كلمة يجعل الإسلام دين كفاح العدو. . 
وكان طبيعياً نضا ذه الدغرة المغرضة “نايفة” اسمه محمد متولى الشعراوى؛ سم نكل خخصال 
راسبوتين المسلم من قدرة على إقناع الجماهير البسيطة وقدرة على اللمثيل والحديث بالذراعين وتعبيرات 


الوجه؛ والقدرة على جيب مقنوح دائما الأموال» باختصار» قدرات اى مثل نصف موهوب. ولم يكن 
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7ق عو 


0-8 أددا أن “مكنشف” أحمد فراج. الإخوانى السايق» والإذاعى المدلل» هذا الداعية فى برنامج كان 
اسمه “ثور على نور”. . برنامج لم يحدث أن شاهدتُه ووجدت “عالما دينياً بذك ركلمة الأعداء أو 
“إسرائيل” أو أمريكاء أبداء وكأن لا وجود لهم بالمرة. . وهكذا جاء الشيخ شعراوى الذى له الآن 
“عام” بفسر فى جزء محدود جدا من سورة البقرة فى اللليفزيون المصرى وفى التليفزيونات العردية. . 
والذى أيّد السادات فى ذهاءه القدس وتكامب ديفيد” وخريج معه يحيى المرتزقة المتظاهرين المهننين له 
عودته من إسرائيل عاصمة أعداء المسلمين وأعداء العرب» بعد اتفاقه معهم على اغنَيال حموق العرب 
والمسلمين. . كما دافع عن السادات وقال عنه فى مجلس الشعب المصرى: “إن هذا الرجل لا مسأل عمّا 
شعل”. . ول نأئه الشيخ الشعراوى ل الاتادات الحادة الثى تلقّاها جرّاء ذلك[ فمّد كان هدفه منذ 
البدابة 000 أن برتكن بظهره إلى حكومة السادات القائمة» وأن يُبِشّر بإسلام غريب» يجعل مشكلة 
المسلم تتحصر فى ذاته وطرمّة عبادتهء ولا بأته أدداً لأرضه أو عدوه وعدو المسلمين» تنفيذاً لأوامر 
تاق واموائه؛ بحيث إن مذادم لبنان كانت ولا تزال» بينما الشيخ شعراوى لا يزال بسر فى صفحين 
فقط من سورة البفرة” . 

وهذه الاتهامات مردود عليها بما يلى: 


٠‏ أن العمل الذى عكل عليه الشيخ رحمه الله - من حيث توضيح معانى القرآن الكريم - كان 
العا نو اسان وس عع ]إن كن يعي شير اف الترآن تفتورة يون تعالية من ان 
توجهات سياسية. ولوكان الأمركما بزّعى إدرس من حيث كون عمل الشيخ 8 لعمول 
الأمة عن قضاءاها السياسية» لكان ذلك العمل لحظياً و( نكن قد استمر إلى قبيل وفاته فى 
التصف الثانى من التسعينيات. وفى حين أننا نعطى العذر لإدرس من حيث غيرته الشديدة 
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على الأراضى العربية وانتهاكها من قبل المستعمرين المغتصبين» فإذنا لا نسلب الشيخ غيرته هو 
الآخر على نلاده العربية» لاسيّما ونا نذكر له موقفه الشهير اه الاحّلال الإَِلِيزَى لمصرء 
حينما انضم فى فثرة دراسته ارهن الشريف إلى الحركة الوطنية المتدّدة الاحتلال الإنجليزى» 
وال ىكان يُلقَى من خلالها بالخطب الحماسية فى ساحات الأزهر وأروقته ما عرَّضْه للاعتقال 
حينهاء الأمر الذى ل يده إلا صلادة وتّّاسكاء حيث واصل مع زملائه مقاومة الاحثلال؛ 

ددعوى أنها “فرض” على كل مسلم ومسلمة, كل كن ام فنيها .كما أنه أَلقّى قصيدة فى 
عام 1954 عقيب توقيع اتفاق ثلاثى فى مكة المكرمة بين مصر وسوريا والسعوددة ضد إسرائيل» 
أعرب فيها عن تأبيده لهذا الاتقاف» فيما هاجم وعد دلفور الذى زرع إسرائيل فى قلب الوطن 
العربى» كن وأا أ زايا فضلاً عن ذلك؛ فإنه رحمه الله قد سافر فى 
عام 1966 إلى الجزائرء لمساعدة حكومتها فى التخلص من آثار الاستعمار الفرسى» عبر 
الإشراف على وضع مناهح دراسية جديدة باللغة العربية. 

إذا كان عمل الشيخ بهدف إلى محفِيق الاستراتيجية الصهيونية كما ذّعى إدرسء فإن الذى 
تفترض فيه جابهة هذه الاستراتيجية هى القيادات السياسية للبلدان العربية» فالساسة هم من 
بيدهم مقاليد الأمور فى هذه البلدان. ثم إن المرء ليعجز عن تفسير ادعاء وجود علاقة بين 
شرح آدات القرآن الكريم واستراتيجية العدو؛ لاسيّما وأن عملية يديد العقيدة الإسلامية الى 
آل الشيخ سرحمه الله- على نفسه القيام بهاء تتطلب بالضرورة مجابهة الأعداء والمغتصبين. 


ولكن من الواضح أن إدري س كان متعجلاًٌ تفسير الشيخ الذى لم نكن قد أمضى سوى “عام” - 
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على حد تعبيره - فى تفسير جزء حدود جدا من سورة البقرة فى اللليفزيون المصرى وفى 
التليفزيونات العربية . ثم إذا كان الشيخ قوم تغييب عقّول المصريين - بالتواطؤ مع السادات - 
كما بذَّعى المدّعون» فلم وات واستمرت البلدان العربية فى إذاعة برنامجه المعبى بشرح آنأت 
القرآن الكررم؟ ! 
إن قرار الشيخ بدعم معاهدة السلام التى أبرمها السادات مع إسرائيل» والذى ينضح 000 
نناقض مع تراز قرس ض قبل الزفكن القدين لماه يدعوى ها حرا القئه ونا 
للقومية العربية - نانع من اعتقاده الخا ص كأى فردٍ فى الأمة. ولد أدان الشيخ عن منطق قراره 
فى حوار أجرته معه صحيفة القبس الكويئية فى عام #قوه حين سُيْل عن الفتوى اللى تبيح 
للنظام السياسى القّائم بالجنوح نحو السلم» وهل ما زال يعمد أن السلام مع إسرائيل على طريقة 
كامب ديفيد قرار سليم؟ فأجاب الشيخ جواءا افيد خال من التردد: “نعم ما 5 
لأنا لم ندخل مسألة فلسطين على أساس من الدين؛ فُكيف تطلبون أن أخرح منها على أساس 
من الدين؛ الأساس الذى دخلنا به فكر دشر لبشرء والأساس الذى خرجنا منه فكر مشر لبشر 
(بردد أنه أمر سياسى حض) . فمَن جعل فكر البشر فى الدول الرافضة الا ان 
فى ايوق الثائلة ل سيم : “أنا الذى أدفع الثمن» أنا الذى لا بوجد عندى بيت إلا 
وفيه ضحادا وفيه دم... فالذى عليه التعب هو الذى بعمل هكذا حنى يحمى نفسه. . ثم إنها 
مسألة سياسية؛ والدولة التى ندافع عنهاء أول منهج فيها بمّول أنها دولة علمانية» وما دمتم 


دخاتم بمنهج البشر دعوا كل دشر بفكر فى أن يخرج. . والناس الى تهوّل المسألة ماذا صنعوا ؟ 
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ماذا صنع الرافضون من بوم توقيع الاتفاقية إلى يومنا هذا ؟ . . لا مكن أن ينجحوا يعمل إلا إذا 
كات بطر نيه 

النسبة لمقولة “لا مسأل عمًا شعل” فإنه من الجلى أنها مُنقَاة ومُمَحَمَةكمحاولة لتبرير انضواء 
الشيخ تحت جناح السادات» وف ما رين المذّعون لأنفسهم. ولقّد ذكر الأسئاذ محمد المصرى 
فى كثاءه “الشعراوى تحت قبة البرلمان” العبارة الكاملة النى قالها الشيخ؛ “والذى نفسى بيده لو 
كولس الائر ق ذكف الرحل ال زتها :نلك الزقفة واتمناما ماشه 
ألاسأل عمّا فعل. . إن الرجل الذى شجّ هذه الشبجاعات المختافة - فى إشارة إلى ما 
قام به السادات من حركة التصحيح والتخافن يوادراك التوقورت حت أن شر ع قرارائه وكا 
آرائه تقديراً فى مسسوى ما وضعه الله فى أبدى البشر”. ولمّد أوضح الشيخ ذاته فى جلسة 
الإيلان ناريخ جد مارس 8و2 “أن سوابق الرجل - أى السادات - تجعانا تَأمّته على ما بيخذه 
من قرارات لأنه ثبت أنه رجل بريد أن بصحح أوضاعاً اسدة: .«ولأل قطتوت أن “بضب الا 
ُسأل ما فعل فى الأمور التى برى فيها مصلحة» ولا يجب أن بعلنها للناس لأن الإعلان عنها 
أو معرفة أسبابها قد بسد الحدف منها” ثم وج دكلامه لمتشقديه: “إذا كان. . قد فهم منى 


غير ذاك» فإننى أستغفر اللمما فهم» وأستغفر الله فيما فهم” . 


قينا تزقنط مدعو كن القية أن شبوع الساطازة كاه تقار هذا على وبحة التمتوض إلى أن 
الشيخ وحمة للدت دعل استمالته من وزارة الاوقاف فى 4 أكوير 22076 وصدور قرار جمهورى 


سعيينه من قِبل السادات فى مجلس الشورى فى 28 أكتوير المذكور - فإنه لم قبل هذا اللعيين» 
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تون على شورق قن الأول دو لاتير كلت اليد الدشتروية» واستمر دنه 
شاغرا حتى انتهاء الدورة الأولى للمجلسء وم بصدر امه فى دليل أسماء أعضاء المجاس 
الذى صدر فى عام 2987-<198. ومن الواضح لكل ذى لب أن الرجل لوكان شيخا يجامل 


الحاكم لما تباطاً فى قبول هذا المنصبء ناهيك أن يكون من العجيب على أى أحد رفضه. 


هذاء وبالنسبة لسجوده أنام الرئيس جمال عبد الناصر إثر هزمة عام كود فإنه رحمه الله بيّن 
أن “الهزمة جاءت من عند الله لتصووب أخطائنا الى ارتكيناها . ومن هناء وجب الشكر 
لله”. . “إن رسول اله كان مع صحاسه بوم “موقعة أحد”, وم شصر المسلمون. . لد أمر 
رسول الله “الرماة” يوم أحد بألا دتركوا أماكتهم. . لكثهم لم سمعوا وخالفوا أمره. . ولوكانوا قد 
انتصروا مع خالفهم لطاعة رسول الله لقالوا “خالفناه وانتصرنا”” فالحزيمة هنا جاءت لتصويب 
خطأ المسلمين الذين لم يطيعوا أمر الرسولء ولهذا أمر الرسول عليه السلام الناس بومها بأن 
كرو لزنن نوا تسق نب عل رود هءاضا لفك عدو نوات ولخو بغرن 
أنضاً صلاة امّثال ورضاء نقضاء الله وقدره» وهى بذلك تعد من قبيل النسك والعبادة فى 
مثل هذه الأحوال” مضيفاً: “إن ]هزمة 6#كانت تصويباً من الله تعالى لكل أخطائناء وأنها 
أحدثت زلزالاً هز الجميع؛ أنفظ الوعى فى التفوس والعقول”؛ مشيراً إلى أن مص ركانت “فى 
أحضان روسيا الت ىكان لا فى مصر أمأكن لا يستطيع أى مصرى أن ددخلهاء ولا رئيس 
الجمهوربة» ولو أننا انتصرنا ونحن فى أحضانهاء لحان أمر الدين”. . هذا إلى جانب أن المرمة 


“قد كشفت لنا عن وجه موسكو, وأوضحت ننا أن الاتحاد السوفيتى م نت ليساعدنا 
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وعاوننا لكى نتتصر. . بل جاء ليبقى» ونظل نحن فى حاجة إليه وإلى اسلحته . . كانت 
ل ال ا 0 اا 
ثانياً: الاتهام بالتطرف 
لقد ظهر من بهم الشيخ الشعراوى أنه كان واغننا للتطرف ولأفكار الجماعات الإسلامية المتشددة الى 
خبرتها الأمة الإسلامية - ولا نزال - فى الاونة الأخيرة. وسواء نشأ الاتهام المنسوب إليه من اخّلاط 
الأمر على البعض بأنهكان على علاقة بجماعة الإخوان المسامين الى بعاديها الكثير الآنء أو أنه نشاً 


مشكل عام جرّاء سوء فهم لتصريحاته فإن هذه الاثهامات مردود عليها بما بلى: 


٠‏ لايخفى على أحدٍ أن الشيخ رحمه الله كان مقدراً شدة للنحاس باشا المعروف بوطنيته 
وبرتاسته لحزب الوفد . ولهذاء حمل الشيخ سرحمه الله عضوية الحزب ليصير وقذما . وما أن قَدِم 
حسن البناء مؤسس جماعة الإخوان المسلمين' إلى القاهرة فى أواخر عشرينيات القرن الماضى» 
شاء القدر أن صطحبه الشيخ الشعراوى, دشأ صدافة بيتهماء بل وليكتب الشيخ ننفسه أول 
منشور لجماعة الإخوان المسلمين بعد اتتْقَاما من الإسماعيلية إلى القاهرة» وذلك من منطلقٌ ددنى 
بحت. لكن لم بلبث أن دب الخلاف بن الشيخ والجماعة حول شخصية النحاس داشا؛ فقّد رأى فيه 
الشيخ رجلا طيباء وأنه أقرب زعماء البلد إلى الله بل وألقّى قصيدة مدحه فيها هو وسعد زغلولء 
فى “النادى السعدى” فى عام 938 عقب خرويج الوفد من الحكم فى العام السايق. ولكن لم نكن 
من أمر “البنا” إلا أن غضب لذلك» وفى لتجمع إخوانى حضره الشيخ» ذكر أحد الحاضرين: “هو - 


24 


أى النحاس - أعدى أعدائناء لأنه زعيم الأغلبية. . وهزه الأغلبية هى الى تضابفنا فى 
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فعيك ا :ابا غير بن الاغناء تورقية الالدزان فى “ترم «عليها يما لاطت ولطي, 
وعلى إِثْر ذلك القول» ودع الشعراوى الإخوان إلى غير رجعة» وأعان فيما بعد رفضه الواضح 
والقاطم ليام أحزاب سياسية على أساس دبنى: ف “السياسة فكر مشرى ضد فكر بشرى آخر. . 
أما الدين فهو خضوع فكر مشرى لفكر سماوى. . والفرق كير وواضح”. وعندما عرض عليه 
الأبتثاة لتو عايض ومالنتطين “لبد اله كفل لعي أن كل الأمة عفن >3 ليطن 
الصباحى وقال: “ولا حتى بعضها”! فردَ الشيخ: 58 .. ما دام الأمركذلك» فلماذا لا تتركبى 
الكل >< . 

كر أن مؤيديه - رحمه الله - عُرضت عليه وزارة الأوقاف وشمون الأزهر فى عام 26 قد 
رأوا أنه مكنه من خلال هذا المنصب دعم وتنظيم الدعوة الإسلامية بالحكمة والموعظة الحسنة, 
والتأكيد على معانى الإسلام السمحةء خاصة بعد انتشار الفكر المتطرف على بد جماعات الكفير 
والحجرة» الى قبل الشيخ محمد حسين الذهبى وزير الأوقاف الأسبن على بد أحد أعضاءهاء 
وظهور مجموعة “صاط سرية” التى اقتحمت الكلية الفنية العسكرية. ومن البدبهى أنه لوكان هناك 
أدنى شك فى وسطية الرجل واعنّداله» لكان من المفترض ألا بؤيده أى أحد سوى المتطرفين 
أنفسهم : 

فى اللقاء الذى عُقَدَ فى الجامع الأزهر بوم الأحد + بناير و3وك أَلقَى الشيخ. رحمه الله بيانا برفقة 
ك من الشيخ. محمد الغزالى ود . محمد الطيب النجار للرد على أمراء الجماعات الإسلامية وأعضاء 


جماعة التكفير والحجرة الذي نكانوا دنهمو الناس زورًا وبهنانا بالكفر ويحرمون الانمخراط فى 
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مؤسسات الدولة ومدارسها وجيشها باعتبار أنها دول ةكافرة» وحذر فيه المصريين والمسلمين من 
خطورة الانزلاق وراء تلك الجماعات وأفكارهاء مؤكراً ا دين الإسلام واضح وفطرى. . 
وأن خصوم الإسلام لل بهّدروا على الإسلام بذواتهم. . فدخلوا عليه من أننائه» وجعلوا لكل واحد 
37 أمنا فى أن تكون أميرًا أو حاكما !”, مضيفاً “اذلك أعلنت دائماً أنى لا أريد أ أن أخكم 
بالإسلام» ولكنى أريد أن كن الإسلام أمبراً على وأن أكون حكوماً له أى واحد من أدنى 
الأرظىء لك لآ لحب أن أخكم أنا بالإسلام؛ لآن طالب الولادة لا 01 وقال أنضًا مستتكيا 
منطقٌ الجماعات التفكيرية: “من نقول عن مصر إنها أمةكافرة؟ إذا فمَن المسلمون؟ من المؤمنون؟ 
مصر الى صِدَّرت علم الإسلام إلى الدنيا كلهاء صدّرته حتى للبلد الذى نزل فيه الإسلام؛ هى الى 
صدَّرت لعلماء الدنيا كلها علم الإسلام؛ أتقول عنها ذلك؟ ذلك هو حَحمِيقَ العلم فى أزهرها 
الشرف. وأا دفاعاً عن الإسلام؛ فانظروا إلى التارض» من الذى رد همجية التتار عنا؟ إنها 
مصر. . من الذى رد هجوم الصليبيين على الإسلام والمسلمين؟ إنها مصر. . وستظل مصر داتمًا 
رغم أنف كل حاقرٍ أو حاسد أو مُستِّل أو مُكَل أو مدفوع من نخصوم الإسلام هنا أو خارج 
هنا” . 0 اطي فى هذا الأمر واضح وجلئء ونذكر هنا نضأ 0 ذات المنطى الذى م به 
قد استعمله من قبل فى إقناع ولده “سامى” لثرك جماعة الإخوان المسلمين» وذلك بعد أن شاهد 
التحول الذى طرأ عليها - كما ساف بيانه - وقال له: “نا بنى . . أت أخذت خير الإخوان. . 


فابتعدء وحجحم نفسك. . لأن المسألة انتقّات إلى مراكز قوى. . وإلى طموح فى الحكم . 
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وتجدر الإشارة فى هذا السياق إلى أنه جرّاء تصديه رحمه الله لمذه الجماعات بكل قوة وحسم» 
فقّد تم اتهامه من قبلها بأنه من علماء الساطة» ورد على هؤلاء فى ذلك المؤمّر بمُوله: “اعلموا جيدًا 
أنبى كما قال أخى الشيخ الغزالى- لست من علماء السلطة. . فأنا الوحيد فى مصر الذى رد 
تراراك هوزبة.: وم مسسمع لما فى تاريخها كلهاء ملكية أو جمهورية. . فلا مستطيع أحد أن ستهمنا 
أبدًا بأننا علماء سلطة”, مشيراً إلى رده قرار الرئيس السادات الذىكان سمناه الكثيرون والمنوط 
سعيبنه عضوًا فى مجلس الشورى عام 2978' 

ولقد جاء على لسان الشيخ حينما سيّْل: ماذا عن الأصوات المنادية سطبيق الشريعة كآساس 
لتدعيم وترسيخ اسيل الجتمع ؟ أنه قال: “دعوا الإسلام ل : وإن ل نكن ل وبعد ذلك طَبَق 
الإسلام فيما ولاك فيه على نفسك. . ذاو أن كل واحد فينا طبَّ الإسلام فيما ولامّه فيه على 
نفسهء لسمّط الحاكمون بخير الإسلام وحدهم. . ولو علم الحكام أن الناس يحبون منهج الله برؤبهم 
تطبقونه فى تفوسهم؛ لتربوا إلى شعوبهم سطبيق منهج الله. . فالحكام - فى الوقت الحاضر - 
يَحسّسون ما يرضى الشعوب. إن مهمّنا فى الحياة نحو مجتمع إسلامى ذات شفَين؛ الأول: أن 
نسعى وتلحق ونجاهد فى تطبين الإسلام؛ والثانى إذا لم يحم التطبِيقء فعلينا أن تُحمّق الإسلام 
وتطكية علدا + علدا تعر عتيره الإملق خليةصافة وبين عتيتة القرانة ونا فبة ين كود 
قينة» وأنه ليس من قول دشر؛ لأن فيه غيبيات تتسامى على قدرات البشرء وعملنا حالياً أن تُحلى 
الإسلام عقيدة وعبادة. 


ثالثاً: التحامل على المرأة وهضّم حقوقها: 
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لاشك أن قضية المرأة قد استحوذت على قد ركبير من الأهمية والجدل فى العمّود الأخير؛ إذ إن 
القضادا المنوطة بالمرأة من قبيل تحريرها وعملها ومساواتها بالرجل فضلاً عن قَضينَّى الحجاب والميراث» 
قد شهدت سجالاتٍ طويلة» وبالطبع م نكن الشيخ -رحمه الله بمنأى عن ذلك» الأمر الذى عرّضه 
للاثهامات من قبل الراغبين فى تحرير المرأة - بمفهومهم - أنه يحارب المرأة وبظلمها حمّوقها . وفى هذا 
السياق» فإننا نورد ما قاله الشيخ نضا فى فتاوبه المتعلقة الراتعك بمج > ف طفن 


صدق هذه الاتهامات أو نطلائها . 


ف فنا شاك عساو ال أه وك رحد نالل أواا كل وار أ غاز قاو ين عنس تدم 
توعاوة ولعري كفو اليك ًُ نس وَاحدَة وَجَعَل مِنًا رَوْجهَا” (الأعراف» 089) . . 
هذا هو الكوين فى الأصلء ثم قال الإسلام بعد ذلك إنهما واحد فى المسسُولية كإنسان؛ المرأة 
مسولة عن عملهاء والرجل مسمُول عن عمله. . حيث بقول رسول الله صلى الله عليه وسلم: 
“الرجل 4 ومسسول عن رعيّنه والمرأة راعية ومسئولة عن رعيّنهاء ]وسبت القرآن الكريم 
مسوليتهما أمام الله: 0 عمل صَالحَا من كر 1 8 وَهُوَ مُؤْمِنٌ” (النحلء 2و - غافر» 
ل 

إن اللمراه شا سرية فى النقئد و تقد متا كلها سهرية الدتهول: فى الإمان :من عد مد] .قل 
تدخل الإمان تبعاً لزوجها أو لأووها . . هذاء ولد أعطى الإسلام للمرأة حموقاً مدني ة كاملة ليست فى 
أى دين آخخر. . ولونظرنا لوجدنا أن الحضارة الغربية تَقمّد المرأة خواصها . . ما هى المخواص الأولى 


للإنسان ؟ شكله وسمه ثم اسمه؛ فحينما تنزويج المرأة فى أوروبا تنسب إلى زوجهاء مدام فلان» لبس 
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من حقها أن تنظ حتى باسمها . . فاى حى وأى مساواة للمراة بعد ان تسلب اسمها ! ولك فى 
الإسلام» زوجات الرسول» وهواشرف الخلق» وتشرف دكل واحدة منهن » مولوا: مدام حمر بن 
عبد الله. . أو زوجة محمد ولكنهم قالوا عائقة نك اى > سطس مت غم زهب شت 


م 


جحس ٠. ٠‏ احتفظن اسمائهن واسم اناهن واسرنهن” 5 (المتاوى, ص ص 4105-6 ( ٠.‏ 


٠‏ وبشأن قوامة الرجل على المرأة» قال: “إذا قيل أن فلااً قائم على أمر فلان» فما معنى ذلك ؟ 
هذا يوحى بأن هناك شخصاً جالس» والآخر قائم. . فمعنى َقرَاموسلَى التسَاء” (التساءء 
لقا و تر ينا :لون مر لخليق وده لي بان كارا برضن اران ين 
تكليفات» إذن فالقوامة تكليف للرجل» ومعنى “با صل الله بصم على بنفض” (العساء» 4) 
لبس تفضيلاً من الله عزوجل للرجل على المرأةكما نقد الناسء ولو أراد الله هذا لقال: بما 
قعل ان التعان على النساء» ولكنه قال “ينا عد ان دك على بُض”. . أتى بعض 
مبهمة هنا وهناك. . ذلك معناه أن القوامة تاج إلى فضل بجهود » وحركة وكدح من ناحية 
الرجال» للإتبان بالأموال. . نقّابلها فضل من ناحية أخرىء وهو أن للمرأة مهمة» لا هدر عليها 
الرجال» فهى مُفضّلة عليه فيها . . فالرجل لا يحمل ولا باد ولا يحيض» وإذلك قال تعالى فى آي 
لعري كو ا اا فصر لبه يضكم على بُض” (النساءء <و) . لن الخطاب هنا ؟ إنه 
الجميع ... وأتّى تكلمة البعض هنا أبضاء ليكون البعض مُنْضْلاً فى ناحية ومفضولاً عليه فى 
اليه اخرة ولا تمك أن نقيم مقّارنة بين فردين لكل مهما مهمة تتاف عن الآخر. ولكى إذا 


نظرنا إلىكل من المهميين معاء ستجد أنهما مكاملتان؛ فالرجل فضل القوامة بالسعى والكدح, 
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ما الحنان والرعابة والعطف فهى ناحية مفقودة عند الرجل» لانشغاله بمتطلبات القوامة. ولذلك 
فإن الله عزوجل يحنظ المرأة للقوم بمهمنها ولا تحملها قوامة سَكليفاتها لكى تفع وقتها العمل 
الشاق الآخر الذى لقت من أجله. . ولكن الشارع أثبت لنا أن الرجل عليه أن ساعد المرأة؛ 
فمّد كان عليه السلام إذا دخل البيت ووجد أهله منشغلين يعمل يساعدهم مما بدل على أن 


مهمة المرأة كبيرة وعلى الرجل أن عاونها” (الفناوى» ص ص +دم - <3ى) 


تعليم لرأء» > لقو استراط: :1و المرأة ابتك ققة كراد بيدا لك تنه ينا ف الله 
ولكنها مُعدّة للمطبخ وتربية الأولاد . . أفلاطون جاء ليعطيها قسطاً من التعليم؛ فقامت عليه 
الدنياء وقام الفيلسوف الساخر أريستوفان بتأليف روادة اسمها “النساء المتحذلقات” وتددّر فيها 
على المرأة الى نالت قسطاً من التعليم . . جاء بعده موليير الفرنسى» وف رواءة اسممها “برلمان 
اننساء أنضا”. . ولكن الإسلام م نتف منها ذلك الموقف» بل قال الرسول صلى الله عليه وسلم 
“طلب العلم فريضة على كل مسلم” كرا كان أو أننى إذن نحن فرضنا التعليم المرأة . ٠‏ حينما 
تزوج الرسول من حفصة بنت عمر - وكان عمر قد جاء لما بامرأة من دنى دي تعلمها القراءة 
والكتاءة, وبعد ما تقلع وتزوحها الرسول > علب رسول الند من عمر أن سسمر ججىء 
العدوبة إلى بينه؛ عم حفصة بم العلم» فال عمر: “لقّد تعلمث” فال رسول الله: “لتجوده 
50 3 المرأة» ولك إذا كنا نمسم الرجال وفقاً التعليم النوعى» مثل الصناعى 
والزراعى والتجارى. . إل فيجب تعليم الرأة ليما توعياً ناسب المهمة الى سمَومل لما”. 


(المتاوى» ص 405) . 
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عل المراءة “إن اللراة تتعامل مع أجمل لفاس على الإطلاق. . إنها تتعامل مع الإنسان» فهى 
تربى سيد الوجود» بينما الرجل بعامل مع الأجناس الدنيا من الوجود» الثربة والمواشى 
والليوانات. والكناد ولتحر «اللراة هن أن اق عمة] فليا لأا تعامل مع أشرف 
شىء فى الوجود . . والمرأة الى لا تريد الاقتناع بهذه المهمة تكون امرأة فاشلة. . فالمرأة الى 
تردد أن تؤدى مهمنها كردة بيت وزوجة وأم ومرببة. . إل[ لا تجد من الوقت ما بسمح لها أن 
تعمل . . فلتعلم وتغنينا عن مدرس خخصوصىء أو تتعلم حياكة الملاس لأولادها وتطريزهاء 
فلو حارف إلبها اف تشاماتها فن اليا وكرت عاك اليتت أمعاف ا تله مو يرائيه فر 
علينا تكاليف زبنتها ومتطلباتها فى الحياة... ثم ننظر بعد ذلك إلى الواقع» هل المرأة فى سلم 
العمل كلما ارتقت عدت مزددا من عمل أ كلما ارقت وتقادم بها انين كت الو أنه رلة بيت ؟ 
الله وي ترك ري نر ويرنارر لكا رااان 
حيائنا . . لأن الرجل فى الغرب بمجرد أن نككر ابنه وادنته بتركهما نضربان فى الحياة. . لبس 


عندنا مثل ذلك من الضرورات الى تجعل المراة تنشابك فى حيانها مع اجتمع لكى تعيش. . 


إن الزوجة تقول ساعمل حتى اخفف عن زوجى الشتاء . . فكيف مقف المرأة عن زوجها العمل» 


وهولا بزال عمل ليتهض بأعباء الحياة اللى لا تتتهى؟ ولا بد أن دتظر الإمسان إلى عملهء ويعرف المقدار 


الذى سيدره عليه من دخل» وعليه 22 شاء» وبعد ذلك يحدد مستوى حياته فى حدود 


مستوى الدخل. . وإذا ارادت المرأة أن ترفم مستوى حياتها بما لا يخرح بها عن مهمنها كروجة» وعن 


واجبها كأم تحضن أطفالها . . فيصح أنها تعمل؛ لكى فى إطار. ويجحب أن تعلم المرأة نوعينها فى العمل 
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فلا ترح عنها . . فخروج الفنّاة إلى عمل فى غير مجال أسرتها أمر تحدده الضرورة الحضة: كما سَضْى 
القول بأن مجال الاحتكاك والاختلاط يحب أن موك شدره. . وقصة سيدنا موسى مع اشى النبى 
يواتن أله وه القووزة وعووه التصرت: ل َي كِير” هذه الضرورة للعمل» وعلى 
قدرها “لا ُسْيَي 1 ُصدِرٌ الرعَاء”: ومهمة اجتمع اسن يا" (القصصء جد - مع . . نحن لا تمنع 
المرأة من العمل» لككن أن تحخريج إلى العمل إن كان فى حيط أسرتهاء وإن استدعى أن مرح إلى اجتمع» 
لكن فى حشمتها وفى وقارهاء وفى اتزانهاء ولا مجعل هذه الضرورة تبيح لما أن تختلط بالشباب ما 


شاء لها الاختّلاط. 


ثم إن “الذين ننادون بمساواة المرأة بالرجل ]فى العمل[» لماذا لا بقولون بمساواة الرجل بالمرأة؟ ]إذ ما 
داموا[ بطلبون من المرأة أن تقوم بعمل الرجل» فكان من الواجب أن بطلبوا من الرجل أن بوم بعمل المرأة, 
وإلا جاروا على مبدا المساواة اللى بطلبونها . . فإذا قامت المرأة بالعمل المطلوب من الرجل» وظلت هى 
عملها الخاص الذى لا بؤدَّى إلا من جهتهاء لكان معنى ذلك إلقَاء حمل جديد على المرأة. .. وهكذا نهم 
لا طلبون مساواتهاء بل تطلبون غبنها وظلمهاء فلو أنصفت المرأة نفسها لرأت فى الذين يطلبون مساواتها 
الرجل - فيما مجنم إليه ذكرة المسياواة عفرن لماء ولو أنصف الذين بطلبون مساوائهاء لطليوا لما 
أن تا لكل أعمال الرجل» وألا تقنصر طلب المساواة غلى الأمور المينة غير النشاقة ولا الجهدة”. 


(المتاوى» ص ص 473 - 475 479 - 480 . 


ف ,أوناؤاا ع لانت ؟ “وفنا لترلةاققالل فج الانة دوهن ستورة النورانين أن المظلرت أن مل 


المرأة غطاء الرأس على النحر والصدرء وقال رسول الله عندما دخلت عليه أسمماء بشت أبى 
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كر يباب رقاق: “ما أسماءء إن المرأة إذا بلغت الحيض ١‏ نصلح أن برَى منها إلا هذا وهذاء 
وأخنان إن وحية :ين بورق أم المؤمنن عائقة: ءًّ نساءٌ المؤمنات «شهدن مع يز اله 
صلى الله عليه وسلم صللة الفجر, مَُلمَعَاتَ مرُوطين» ثم بنقلين إلى بيوتهن حين قضين الصلاة: 
لأحرفين أحد من العلين+ ونشاتؤط د انديعاك آلا .مكرن انوت سه زبنة: :وان كون 
صنيقاً لا رقيقاً مصداقا الحددث الشرف “سيكون فى آخر أمى نساء كاسيات عاربات على 
ووم # بجا ابش لفعود اذ نفواق وار كر عق لزنه داولما 
0 لعوله عليه السلام: “أنما امرأة استعطرت فمرّت على فوم ليجدوا ريحها فهى زافةة كنأ 
أنه لايحب أن تشبه النساء بالرجال لقوله عليه السلام: “ليس منا مّن تشبه بالرجال من 
النساء» ولا من تشبه بالنساء من الرجال”, كما يجب ألا مشبه زى الكافرات لأن المسلمين 
مطالبون فى كثير من آدات القرآن الكريم ألا بتبعوا أهواء الكفار. كذلك ألا نكو ثوب شهرة 
الول شيو رسمول ال تو الس أ ير يكنا اميه اد مده وم القيامة ثم ليذ 
فيه نارا”. ومعلوم أن المرأة يحب عليها أن تستر عورنها وجميع جسدها إلا وجهها وكفيها”. 


(المتاوى» ص ص 418-45 433-432 . 


وعن حك الإمتالادافى انرأة مساحة ملافنة كالب المقيذة وتبهت الإسالاه ولككها تتؤل 


الشارع سافرة» أجاب د “أن على الفناة الى تزعم أن الدين يحجر عليها فى لباسها وفى زبننها 
وفى حياتها أن تعلم جيدا أنه كيف اراد أن بؤمّن شيخوختها فى الرّم؛ فعند سن الياس... 


عندما تذوى نضارة المرأة ويخبو جمالحاء نراها محّاجة إلى عطف زوجها وحنانه ويره» وهى 
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ضعيفة مسكينة» كثيرة التفكير فى المصير الموم من ناحية أخرى. ٠‏ وبالتالى إذا نزل الزويج إلى 
الشارع فرأى فناة فى خير عمرها وفى كامل زشها وروتقهاء جرت غمار المقارنة بين ما بنظر 
فى الشارع» وما براه فى البيت» وبين هذا وذاك تتكالب عليه الحموم والحسرات» ولا تعنقّد أن 
هذه المقارنة تسر أنة امرأة. فنظرة الرجل فى الشارع إلى شن ظاهر سافر مبتذل تبدد 
ويد الك هده وين زوفتة د ومن هنا 000 


فاعلمى أنّها الفئّاة أن الذى منعك منع من أجلك؛ هو الذى منع لبحافظ عليك”. 


ثم بعد ذلك هبوا أن الضرورة اقتضت أن مرح المرأة إلى الجتمع للعمل» وليست هناك رجولة عامة فى 
الجتمع؛ وتركت المرأة حال سبيلها تكاضح فى المياة» ما هو الرابط بين أن تتبرج وحخرج فى أبهى زينتهاء 
وأكمل حلينها والعمل؟ ما هى العلاقة بين هذا وذاك؟ . . والفتاة الى رح لتتعلم نما قلنا إنها 
ضرورة اضطرثها الاختلاط فما ضرورة أن يكون ميدان الجامعة ميدان تبرج. . هل العلم لا يُسمّع إلا 
من بين الصدور؟ هل العلم لا تُسسْمبل إلا بالسيقان المكشوفة؟ هل العلم لا بو تى إلا باللباس 
الكاشف؟. . إن القنّاة فى تبرجها خاريج منزلها تعبر عن الحاح فى عرض نفسها على الرجل . . 

نا قوم بين حركة العمل فى الحياة» وبين إغراءات هذه الحياة”. (القناوىء ص ص 5م-وته؛ 470 79د 


حو48.) . 


. فصان عمّل المرأة : “ما هو العمل أولا؟ العمل من الجّالء بمعنى أن سك الشىء وتربطه فلا 
تعمل كل ما تريد» فالعمّل بعنى أن كد نع نوازعك من الاتفلات» ولا تعمل إلا المطلوب فقط . إذن 


فالحذ حاء :خرص الآراء واختياز الرأئ الأفضاه واف القشان الآراء' هو الحو والناطلنة. 
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والمرأة تتميز بالعاطفة» فالصفة والملكة الغالبة فى المرأة هى العاطفة, وهذا بفسد الرأى. إذن 
ما دام العمل هو الذى يحكم الحوى والعاطفة؛ فإن النساء ناقصات عمّلء لآن عاطفتهن أزيدء 
وهذا أمر مطلوب للهمة المرأة. . فنحن ند الأب عندما يمسو على الولد ليحمله على منهج 
تروى» فإن الام تهرع لتمنعه بحكم طبيعتهاء والإنسان يحتابج إلى الحنان والعاطفة من الام» وإلى 
العقل من الآب. . وأكبر دليل على عاطفة الأم تحملها لمتاعب الحمل والولادة”. (الفتاوى» ص 


ص 454 - 455 [.. 


لماذا ورَّث الإسلام المرأة نصف ميراث الرجل ؟ “من بقولون ذلك ستقول لمم: هل الإسلام قد 
جامل الرجل أم جامل المرأة؟ . . المرأة قبل الزواج - فى عُرفٍ الإسلام - مسئولة من ولى 
أمرها ينف عليهاء وبعد الزواج مطلوب تمتها من زوجها . وعلى فرض أنها غنية وزوجها 
فقبر, أنككنها - أى الإسلام - أن تنفق عليه وهو فتبر؟ لا . . دذهب ليقترض ولا بأخذ 
متهاء إذن المرأة مُكفيّة المؤونة سواء قبل الزوابج أو بعد الزوابج. . فإذا جننا فى التركةء وأعطينا 
لأخيها الثلثّن وهى الثلثء فالرجل مطلوب منه أن يفنح 8 وسّزوج وتحضر واحدة نمق 
ميان ]إنم وغوت كن امار ا راق صن انه رعال وريداةي نوجارد وها وا 
ليت كانه انق علد احا ».وت تكو تاها تتوص .+ كان الدروض ان نشول ارق 
لدبهم عمل لماذا جامل الإسلام المرأةء 3 أنها لا تمن ف الأول ولاق الآخرة» ولا كلف 


نققَة أبدا ؟” (المتاوى, ص ص 6 _- 272 . 5 
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ا ان فتاوى الشيخ -رحمه الله لم ريح عمًا جاء به الشرع الحديف من أوامر ونواوء كما 
ا تكامل كره وعدم الناقض فيهء بدا على فهم فطرى متحق» ورمبسّط فى الوقت ذاته؛ لعوم 
الإسلام . ومن نافلة القول هنا أن الشيش رحمه الله - كما ع نيا نفسه عن وقائع الحياة 
ومتطلباتهاء فهو قد عادشها وأدلى فيها بما ببرىء به ذمته أمام الله تعالى» وأنه قد اجنهد فى ذلك أتما 


هذاء ولعل من المفيد فى هذا المقَام الإشارة إلى بعض الَضاا الخلافية الأخرى فى ضوء فتاوى الشيخ 
أضا وآرائه للتضح الصورة أكثر: 

مسألة التضاد بين الإسلام والعلمانية 
قو الشيخ: “ما معنى كلمة علمانية؟ معناها أنها تسير فى أقضينها وفى كل مجالاتها على وضىّ ما 
يجىء نه العلم. فما هو العلم؟ العلم قضية نقينية» ومكن أن أقيم عليها الدليل : إذن كلمة علمانية لا 
أتى مطلتاً إلافى الأمور الماددة. وفى الأمر المادى» التجرية لا تحامل. . لكى الأمر النظر ىكيف بكون 
قينا ؟ لامكن. 
أتم تقولون علمانية بمعنى ليست دنية» ومن الذى قال إن الدين ليس علمائياً ؟ الدين علمانى فى مجال 
العلم الذى بؤتى قضية بقينية لا خلاف عليهاء وهناك دليل عليها فى الأمور الماددة» وما جاء دين 
وخاصة الإسلام؛ ليناهض العلمانية» لل هى فيه بأوسع معانى الكلمة» وما أنت أردت أن تتح كلمة 
علمانية على شىء لا ددخل فى قضية العلم؛ وهو الأمر النظرى» تريد أن تحول الأمر النظرى إلى علم؛ 


فتقول فى ذلك: إن هذا ليس علما؛ لأنه ليس قضية بقينية» فالمخطأ أنك أردت ,الممّاءلة “دولة علمانية” 
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فى مقابل “الدولة الدينية” فتقول له: إن المقارنة خطأ . لآن الدين وخاصة الإسلام جاء للعلم. . لكنه 
نضع العلم فى اله الذى يلو فيه القضاءا اليقينية والحقيقية. . فالعلمانية الصحيحة الخاضعة للعلم 
التجرربى لا تناقض الدين» والرسول عليه السلام جاء بالأمور النى بمكن أن تتاف فيها الأهواء» وقرر 
فيها رأى الدين فلا اجتهاد فيهاء والأمور النى تخخضع للتجردة لم كلم فيها مشى”” (الفتاوى؛ ص وه - 
00 

هل هناك فصل بين العلم والدين؟ 
“ليس هناك فصل بين العلم والدين؛ وإننا هناك إدخال للعلم فى متهيج الدين؛ حيث لا بأتى رجل دين 
قول: إن الذى بعمل بالكيمياء بصبح كافراً. .. نحن عندنا ناسل بقولون: “دين ودنيا” فكلمة الدين حوفت 
أهل الدنيا من الدين؛ وكلمة الدنيا خوّفت أهل الدين من الدنيا . . تقول لمم: لا يوجد “دين ودنيا”. . 
الدنيا تقادلها الأخرة والدين يشملهما . . البعض نول عن المهمين بأمور الدنيا إنهم كفرة» والمهتمون بأمور 
الدئيا ولون عن المهتمين بأمور الدين إنهم متخلفون» ونحن نول لهم هذا ليس بمقابل. . مقابل الآخرة 
الدنياء والدين دشملهما؛ لأن الآخرة ليست موضوع الدين. . الآخرة هى المكافأة والجزاء”. (الفتاوى, 
ص 46و [.. 

كيفية الدعوة ومنطقها: 

بذكر الشيخ - رحمه الله أن “الإسلام له منطق مهذب مؤدب ذو قوة واستعلاء . . فالمتطق الإمانى 
رحيم؛ والقّوة بالإإمان تعرف أن العدل هو المنهبج» ولا استعلاء لبشر على دشر . بل إن الدعوة إلى الإيمان 


عليها ان تاخذ من ادب الرسول عليه الصلاة والسلام قدرة المهم لظطروف من ذل عوهم للإمان. ٠‏ إن 
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الداعى إلى الإسلام لا يمكن أن يعرض على الناس أن يخرجوا ثما تعودوا عليه بأسلوب يكرهونه, لآن 
الإنسان الداعى للهدادة بعلم أن الدعوة بأساوب مكروه تجعل الناس سحملون مشقََين؛ الأولى: هى إرهاق 
الناس بأن يخرجوا عم اعنادوا عليه وألفوه وتعودوه. والثائية: إرهاق الطريق الذى بؤدى إلى الجديد بما 
قد يحمله أسلوب الإقناع القت من الوقاحة وسوء الأدب وعدم الحكمة فى الموعظة . ولذلكء كان العربى 


وها هو الرسول عليه السلام سلعى تعليم رنه بأن فول لخصومه: “قل لا ساون عمّا أجرمنا ولا نسأل 
علا ساون" إن هيا عله الأدلد خدرث إل ععوب رن كل واعين بن انعبر عاتن على يله 
فأتم أنها الخصوم لا تسألون عن “إجراء” أي من المؤمنين. . ونسب الإجرام هنا لنفسه وللمؤمنين؛ لأن 
خصوم الإسلام نظروا الإسلام أول الأمر على أنه جريمة. ولكن حين أراد الرسول أن بصف سلوك 
الخصوم قال بلسان رد جار عمّا تعملون”. . إن قياس الكلام هنا كان أوجب أن بقول الرسول: 
انا تُجرمون”, ولكنه أبدلما: “عمًا تعملون” فالله يعُم يه ورسوله آداب الجدل. فلا تأتَى 
سيرة الإجرام حتى بالنسبة لمن بَحمّق عند الله إجرامهم. . هذا هو أدب الجدل؛ وهذا هو السموفى 
الجدل» ولكن يحب أن نرتفع عن شهوة البشر فى الاستعلاء؛ وتجادل بمنطق الحق فى السماء . وهكذا 
يحب أن يكون حال الداعية للإسلام» وهكذا يحب أن نُستقب لكل خصومة للإسلام» ولادد أن نترك 
خصوم الدين بعيشون فى رحمة هذا الدين. .ولكن إذا اسسغل خصوم الإسلام سماحته وانقلبوا عليه 
لينالوا منه ومن بنائه القومى» فإن الإسلام تطلب من المؤمنين أن نضربوا على أبدى الخصوم. . حتى 


كوق كلنة الله هن العلياك لأنه زو تاءادن ظاهر الأمر انق طن الأعياء اقا ن الكق؛ ضا رو دون 
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- أى أقل من - أنصار الباطل» فذلك درس علمه الله للبشر. . إننا تعرف على الى والباطل 


بالمقارنة دين الاثنين» ويعلمنا الله ذلك بآدب الجدل . 


وعند استعراض تارث. الإسلام الطويل» فلسوف ند أن الإسلام ارتقع بأمرين: الأول: اندفاع المؤمتين به 
إلى نشره كدين بهدى الناس» وفى هذا قوة. والثانى: استغاثة الحكومين بالباطل حيث مدوا أنديهم إلى 
الحقء ليأخذ بأمدهم. . لذلك نجد أن كثراً من فتوحات الإسلام قامت على أساس من دعوة أهل البلاد 
المفتوحة؛ حيث طلب هؤلاء الناس أن بأتى إليهم المسلمون ليخلّصوهم ما هم فيه من شر. لذلك نرى 
غالبية المسلمين أ وكثرتهم فى أمم لم بدخلها الإسلام بالقتال. . ونستتج أنضا أن الإسلام لوكان قد جاء 
لإجبار الناس عليه لما وجدنا دبانات أخرى فى البلاد اللى فتحها الإسلام. . هذاء ولا ستطيع أحد أن 
يحبر قلب إنسان على الحبء والعقائد لا إكراه عليهاء أنت حر فى أن تؤمن» ولكئ إذا آمنت فلادد أن 
تتقب لكل ما بأمرك به الح دون مناقشة التفاصيل» وإلا قد تكون رجعت فى قضينك الأولى. . لا 
إجبار فى دخول الدين لأحدء فمنهج الح واضح؛ ومنهج الباطل واضح”. (الفتاوى» ص 62 - 6,4 
4 [.. 

ما معنى الحرية وما موقف الاسلام منها؟ وهل تُناقض الحرية معنى التدين؟ 
“. . إن كلمة الحربة فى ذاتها تناقض مبداً التدين؛ فالتدين التزام بالمبادئ والمناهيم» فيما تعبر الحردة عن 
تحرر وعدم النزام إذا ما 5 على إطلاقها . ولكن الدين جاء لكى على كلمة الحرية» فآنت حر فى 
أن تفعل ما تردد» ولكن لا يحب أن تكون الحربة فيما يؤذى الآخرين أو بعتدى المرء بها على حرية 


الآخرين؛ فهل تبيح لنفسك حربة وتتكرها على غيرك؟ . . كلا. . وعندما يكون لهذا حربة ولذاك 
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حربة؛ على إطلاقهاء فإن الأمور تختّاط... ولو أَخَدْت الحربة بهذا المنهوم؛ لكان لصاحب القّوة والبطش 


والكاروف أن هلها نشاء والقينق ناي وفنا فنة اللسياة وا تحال: 


وأنت من حقّك أن تؤمن أو لا تؤمن ربك وحض اخيارك» فإذا آمنت يحب عليك أن لتم بالمنهيج» 
لأأك دخلت فى الإمان نملك وننحض اتيارك» فالتزمت بالأصل. ولقّد جعل الله الإمان اخسياراً وم 
بجعله عا لأن الله سبحانه وتعالى يحب أن قبل العبد على منهجه وهو فى ممّدوره ألا تقبل عليه 
ويردد لدف العبدَ أن طيعه وهو فى استطاعنّه أن بعصيه. فالعبد غير مجبور ولا متقهور. وعلى ولى 
الأمرآن تين هله الكرية تتضرة ندى رضاء الله» فد يكون غافلاً فينتبّه . ٠‏ ]ومن ثم إن وجود هذه 
الحرية فى إطار الالتزام بمبداً الدرن جوهرى» ولكن كلمة الحردة على الإطلاق لا توجد فى الدين”. 


(المتاوى. ص 49 3:5 [. 


قد آثرن؛ -كما سلف القول- ذكر نصوص الفتّاوى والاراء الى تركها الشيخ رحمه الله كاملة كما هى» 
دون وير أو إضافات» للدلالة على صدق فطرته وجمال تحليله» وأن المذّعين الذين بطعنون فى الشيخ 
عون كلماته اللى دلببى رغباتهم من مواقعها وبمّحمونها فى سياقاتِ خاصة تلبس على الناس الوهم 
والأناطيل؛ تجعلهم ساون الدين وبشعرون أنه بقيدهم فى كل شىء . ومن العجيب أن الشيخ - رحمه 
لله قد أشار إلى هذا المسلك الخبيث قبل وفاته» فال ما نصهء “إن آفّنا أن القوم المتحررين ددنياً 
بربدون أن يخضعوا كل شىء فى الدين للاجتهاد . . وقول لمم: إنكم مخطئون. . فمعنى الاجتهاد أن 
تبذل وسع الجهد فى أن تعرف الرأى» وهذا لا بعنى أن كل القَضابا[ اج إلى بحث ]ورأى[. . بريد 


الناس أن يحخضعوا قضادا هذا الدين إلى “انم اعلم دشسون دنياكم”. . ولك علينا أن نهم ميلاد 
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المديث .» الخديث ورد فى أمر علي كر» وأمر التحاية لسو قيوط ادرب | عط 
الأسسيا 0061 المادية» لآن الله ضمن أنها لا يدخلها الموى. . فالعالم يدخل معمله التجرببى» 
وليس له هوى فى نفسه إلا أن صل إلى الحقَيمّة . . وما هى الحقيمَة ؟ هى ما تهدى إليه العناصر 
الصّمّاء . . من خلال التفاعلات الى لا ددخل إليها الموى أنداء فكأن اللّه ضمن فى التجرية المادية ألا 
بدخلها الموى. ولكن فى الأمور النظربة بأتى الحوى. . ولكنه قسّم تلك الأمور إلى[ قشمين: قشم سمح 
لكم بالاجنهاد فيهء وقسشم آخر عطيكم حربة البحث فيه حتى لا تكو نكل النكاليف كالقوالب 
الحديدية» ]ويكون أخذها على أنها هكذا . . ولكن ليصبح عندك حيوية حركية وحيوية اختيار. . 
حيوبة الاختيار بين بددلات» ولكن التجربة المادية هذه مستوى فيها الناس لا أحد يلف فيهاء لماذا ؟ 
لآن الموى لا مدخل فيها”. (الفتاوى» ص وود وود ) . 

وفى تعليقه على الجدل الذى ا حول وصف بعض أفكار الشيخ الشعراوى التطرف» ذكر 
الشيخ على الجفرى أنها لا تتستهدف انقاده سرحمه الله على المستوى الفكرى؛ لكنها مُوجَهَة مشكل 
واضح هدم رمز معين فى إطار عام لحدم رموز الإسلام» 0 “عددما سرامن الطعن فى الإمام 
الشعراوى والإمام البخارى مع غمز قناة الصحادة الكرام رضى الله عنهم وآل البيت الأطهار عليهم 
السلام ثم التشكيك فى جمع السَنّة عبر شبهات قدماء المستشرقين اللى ثم تفنيدها وردّها فى كب 
ورسائل علمية متخصصة: والتشكيك فى جمع القرآن الكريم وتريب سوره وأأتهء وأمثالها من الضرب 


فى الثوادت» ونفى مفهوم المرجعية الدينية ووصنها بالكهنوت» واننهاك حرمة التخصص الشرعى فى 
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الفتوى ووصمه سسلط رجال الدين؛ فالأمر حيسّن دخل حيّز “معاداة” الإسلام ومحاربته” ضمن نسق 
مدروس ومسدرج”. . 

ع ف سياق تمل أن ,هناك ونا شاسعا و “النتنا" و#النتض" «ووينما يقد ة على أنه لا جد 
أحد ما عدا الرسول صلى الله عليه وسلم فوق مستوى التقدء فإن نقد الآخرين» وليس نقضهم؛ حب 
أن يكون على أسس علمية: “الإمام الشعراوى لم نكن معصومّاء وكان بعلمنا أن سيدنا عمر بن الخطاب 
رضى الله عنهكان بقول: “رحم الله 1 أهدى إلى عيوبى” وإذا كانت هناك عض الملإحظات على 
عض الأطروحات» وأنها غير واضحة بالقدر الكافىء فهى نقاط قليلة تضمحل أمام ما قدَّمه هذا الإمام 


الكبير. 


ذأة ويفاء :ان نعال اه رغم ها كنار من طعون اطلة بن الفيئة والأخرى فى إسهامات الشيخ 
الشعراوى -رحمه الله - أن تزداد محبته فى قلوب الناس» وبعاظم حرصهم على الدفاع عنه أكثر 
فأكثرء ولعل أملغ ما يقر بذلك هو ردة الفعل التلقائية الى تهُبٍ عقب كل موجة تطاول على الشيخ - 
كيه نات ا عط ضروة حادق الخال :وا سوق وطللن وسان ار شتالف للقت وف 
صفحات التواصل الاجتماعى . وكيف لا والشيخ كما ذكر عنه فضيلة الإمام الأكر شيخ الأزهر د . 
أحمد الطيب - أنه “أبرز المجددين فى تفسي ركتاب اللهء وأنهكان حين بفسر القرآن بدو وكأنه بعث 
الحياة فى الحروف والكلمات» فترتسم فى عمّل المستمع وقلبه صورة حية مبسطة لا يحتابج إلى جهود 
كبير لنهمها واسّيعابها . . لد كنب الله له الحبة والقبول فى قلوب المؤمنين» ولا شك أن ذلك توفيق من 


الله خض به هذا العالم الرنانى الذىكان مْفانيا لخدمة دينه؛ حبا لوطنه. 
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فى الواقع» إن ملامح الإلمام اللى تركها الشيخ, فى أحبائه قد أكدت على أن المرء - وطالب العلم على 
وجه الخصوص -لا بد ان سَحلى بجميل القيم من تواضع ومودة ومحبة وعطاء وصدف واجتهاد» وان 
سَخَلى عن الشيم السيئة التى لا تزدده إلا بعداء وأن تكون أعماله وأحواله خالصة لله تعالمى؛ إذ منه 
الحداءة والعؤن والوفيق . 
ولد فتحت شخصية الشيخ آمالا لقلوب الأكثرية المجبّة له من البسطاء بن تكون لدبهم ذربة متعامة 
فقيهة على شاكلّه رحمه الله تحمل هموم الامة» وتدافمٌ عن الإسلام ودعوته وقيّمه الوسطية الحميدة 
لحاددة إلى الطريق المسسقيم؛ فتجد أنهم لا سّوانون عن إرسال أولادهم إلى المعاهد الأزهرية لعلهم ظفرون 
بهذه الذرية المستقيمة الفتية التى روا جمالها من قبل فى شخصية إمام الدعاة رحمه الله . 
الشعراوى لم يفسر القرآن 
يحمل عنوان "تفسير الشعراوى", ولكن العنوان لفت إلى رفضه فكرة ان ما شدمه هو تفسير للمران» وإن 
كان عكس ذلك فلماذا لم يذكر عنوان الكتاب لفظ "القرآن الكربم ؟ 
ومكن أن ندال على ذلك بمقدمة الكثاب ذاته التى رفض فيها أنه بفسر القرآن الكريم» قائلاً وف نص 
المقدمة: "خواطرى حول القرآن الكريم لا تعنى تفسيرًا بوضح القّران» وإمما هى هبات صفائية تخطر على 
قلب مؤمن فى آنه أو بضع آدات" . 


اذا رفض الشعراوى "تفسير القرآن"؟ 
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درس أعطاه الشعراوى» الذى تولى وزارة الأوقاف عام 6ود» لكل من تحمل نفسه مثقال ذرة من كبرء أن 
م باك الله إباه وجب عليك شكرهء عن طريق احترام ذانه وتقدس كاده واستحضار عظمة 

رسوله. . ومثل هذا الشكر بان رفض مالم هم به رسول الله محمدء صلى الله عليه وسلم . 

ومكن أن ندال على ذلك بمقدمة الكثاب ذاته التى رفض فيها أنه بفسر القرآن الكريم» قائلاً وف نص 
المقدمة: "لوان القران من الممكى أن بفسر لكان رسول الله صلى الله عليه وسلم اولى الناس سسفسيرهء 
لانه نزل عليه واشعل د وبل د وعلم وعمل وظهرت له معحزاته, ولكن الرسول صلى الله عليه وسلم 
أكثفى نان نبين للناس على قدر حاجتهم من العبادة النى تبين لهم أحكام اكليف فى القران الكريم وهى 
(افعل ولا تفعل) وبنّاب عليها الإنسان إن فعلهاء وبعاقب إن تركياء وهذه.هى أسس العيادة لله سبحانه 
وتعالى اللى أنزها فى القرآن الكريم' . 

يلتق القتمراوى :اناري الضوفية وق الطرقة اتاو ةغلل اللشوص» وعو اررق 

هي طريقة أصحاب العمائم الخضراء » مول الشعراوي : طرشّنا هي "الطريقة البازية"' 

وهذه الطريقة خاصة بالأشراف فهي "نسب الأشراف" -على حد تعبير الشعراوي- ؛ فهي تضم 
الأشراف فط الذين هم من نسل الحسن والحسين » أي من سلالة أهل البيت وأسرة الشعراوي 

تتوارث النقادة » يعني أنهم النواب » أي أن نائب الشيخ للك الطريقة بكون من أسرة 

والصوفي في نظر الشعراوي هو الذي مسعاه ان سُقُرب بمفروضات وبمسنونانالرسول الكريم وان بكون 


عنده صفاء فى استَمْبال العبادة . . . وببين ذلك وله : إذا صافيت الله فإن الله تعالى سوف بصافيك. 


إذن معنى الصوفية : هو أن نصاف العبد رده فصافاه الله تعالى فيكون فلانا صوفياء أي قايل االله 
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صماءه بصماء من عند ه (أي من عند االله) :وقد كن الشعراوي سسم الزهدء ويكثر من أعمال الخرء 
وقد أقام الكثير منالمشروعات في قربه التى كلت الملادين من الجنيهات . 
ميل الشعراوي إلى الاسمّناد إلى الأدلة الشرعية التى تعمد على العقّل في الإقناعوخصوصا فى قضية 
بات وجود الله تعالى ووحدانيته, فهو دسوق الآدلة الكثيرة ومسّدل على ذلك من القران» وبقوم 
المناقشة لإثبات طلاقة القّدرة الله تعالى بمعنى أنه بؤيد التقل بالعقّل . 
كا أنه حتيرادات الصفات من المشانه ويؤول كثيرا منها وبواقق الأشاغرة ف مسالتالزؤبة الله تعالى » فهو 
دذلك بميل إلى مدرسة الأشاعرة في عمَيدته» ولكئه في نفس الوقت بوافًا لسلف في بعض المسائل؛ 
كمسألة القضاء والقّدرء والحدادة والضلال» ويحاول أن نوفى ينالاراء كمسالة زبادة الإمان وتقصانه. 
فهو على ذاك من الصوفية المتآخررن الذين مون إلى الأشاعر . 
منهجه فى اثبات الله 
إ نكثاب الله تعالى ملىء بالانات التى تدل على إثبات وجود الله تعالى وقدرته » ولقّد اعنتى 
الشعراوي أشد الاعتناء باستخرابج هذه الآنات من كناب الله تعالى وتبسيطها وتوضيحها للناس , 
سلوب سهل غير معقّد » بفهمه العامي منهم والمعلم. حيث خاطب العقول والأذهان» وأثت بالأدلة 
المادءة التى أوجدها الله تعالى فى هذا الكون والتى تنطى بوجوده . 
ومن أشهر الأدلة الشرعية التي ساقها الشيخ. للدلالة على إثبات وجود الله تعاللى ما «ي: 


أولا: دليل الفطرة . 
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ثانيا: دليل العنابة والنظام 


ثالث : دليل الخلق الاختراع 
وبرهن الشعراوي على وجود هذا الدليل في انفسنا فول : إن النفس البشرية نحس 
اعساضا عا بوجوو الله تاق :+ فيناك شعون دان فى النشسن المتكرية متول لا أن اخكالاك قوة 
عظيمة خلفت هذا الكون . وهذا الشعور موجود في كل نفس . 
والإنسان لا مستطيع أن بتهمالكلام إلا إذا كان المعنى موجودا في عقّله ... والعمّل البشري بعجز عن 
فهم أي لنظ لم بوجدفي عمولنا المعنى أولا . . . حتى إذا حدثت أي إنسان نلفظه فلاءد أن يعرف المعنى 
أولا ثم بعدذلك ينهم اللفظ . ولك االلّمسسبحانه وتعالى- غاب عنا لذاته وم بره أحد ومع ذلك لفظ 
الجلالتموجود فيكل لغات العالم والعمو ل كلها تفهمه » فكيف مكن أن يحدث هذا ؟ إلا إذا كان فى 
داخلنا الإمان الفطري الذي بعرفنا معنى لظ الجحلالة. 

. والإمان الفطري من أقوى الأدلة على الإمان بااللّه تعالى . . . وهو يولد مع النفس الفطرالبشرية بأن 
االله تعالى موجود » وأنه خالق كل شيء » ومدي ر كل شيء 

والجدل والبحث عنادلة على وجود الله تعالمى معناه وجود الله بالفطرة » وأنه بوجد داخل أنفسنا ما 


ركد ذلك » وإلاالما اجتهد البشر في الجدل .وجود الله تعالى . 


دليل العنادة والنظام 
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يعمد هذا الدليل على ملاحظة ما في العالم من مخلوقات» وما بطرأ عليها من تغيرات وأحداث» 
وملاحظة ما هي عليه من نظام وإتقان» وأنها تسير إلى غادة خلقت لأجلهاء فالعلم لم )١(‏ يخاق عبثاء 
دلا قصد ولا إرادة" . 

دليل الانس 


من الأدلة الشرعية الت ساقها الشعراوي للدلالة على وجود الله تعاللى دليل الأنمس وهو من أقوى الأدلة 
على وجود الله تعالى التي تنفذ إلى العقول وتؤثر في النفوس » فكل ما في الإنسان بشهد الله تعالى 
الوجود والوحدانية. 

مّساءل الشيخ الشعراوي 

وبقول: فانا إنسان أولد وأكير واتزويح واعمل وتنتهى حياتي واموت . . . فماذا في نقسي؟ تقول : 

لو تديرنا لعلمنا في أتفسنا آدات وآنأث منها: 

أ. الروح التي في جسدك التي تهبك الحياة والحركة فإذا خرجت من جسدك سكنت الحركة. . . 

من منا يرى الروح؟ .. . بل من بعرف موقعها من الجمسد ؟ إذن الروح غيب عنك . . . لكن 


نستدل على وجود الروح التى هي غيب بآثارها . . . إذن ألا ددل ذلك على وجود الله بقينا . 


ب. القاب شنبض ... فهل انت مجعله بنبض؟ وهل تستطيع أن توقفه قليلا ليستريح؟ وهل هذا 
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القاب بع إرادتك؟ فهو دنبض وأنت نائم مسلوب الإرادةوحركة التتفس هل أنت التي تقوم بها ؟ وكيف 

تتنفس وانت نائم ؟ 

إنها حركة تنم دالقهر ولا سلطان عليك . . . فإذا أمرها الله تعالى أن تتوقف فلا مستطيع أحد 
اي ل القاب خاضع الله تعالى وهو الذي سحكم به » وكذلك حركة التنفس وهذا 

دلبل 

عن وتطرةا ال 

بصمة الأصبع: إننا نجد الإنسانمميزا ببصمة الأصبع. . . لا تشاده بين نصمة إبهام إنسان وآخر » رغم 

وجود ملابين من البشر . . . بل لكل إنسان منا رائحة لا تتنشابه مع آخر ونحن لا ندركهاء ولك كلب 

الشرطة أعطاه االله ملكة تمييز مستطيع بها أن دشم رائحة الأب فيخري صاحب الرائحة من بين العشرات 

بل الملات )١(‏ . وهذا الإعجاز في اختلاف بصمة الأصبح م بأت بالصفة » مما هومن صنع إله قادر 


حكيم 4 وقو اكز ؤليل: على وحود االلّه -سبحانه وتعالى 


أولا : إن في رد الشعراوي هذا على الملحدين والكفرة من أصحاب النظربات الفاسدة لدليل على 
سعة علمه, وعمقى معرشه» وقوة ححنه 8 ودكني لبطلان افكار داروين انها لم تددن 8 وان 
الأفكار لم تتعد دائرة الظن والتخمين وهذه شهادة من العلماء ومن أصحاب مذهب التطور 
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أنفسهم : 

فالمبراث العضوي للفرد » تضمه كله المادة النووبة الحية لخلايا التناسل» ومرد جميعالصفات الورائية إلى 
أجزاء مجهردة نالغة الدقة وهي الجينات التي تحنوها المادة الحية في دقتوانتظامء وقد أوضح العلم أن هذه 
المادة لم تتشم من خلانا جسمية بل من الوالدين » فالأجداد » 

وهكذا انهار الوهم الدارويني من الداخل » القائل بأن التخيرات والصفات التي يحصل عليها الحيوان أثناء 
الاق هده جره للها رشي ا التفاعل مع الحيط» أو نوع الغذاء تتتفلبالوراثة » إذ ثبت أن الصفات 
المكتسبة لا تورثوهذه النظردة هل لاحظها أحد أو جربها «الوراثة » إذ ثبت أن الصفات المكنسبة لا 
تورثفي معمله ؟ الخوان: لافهي ضرب من المستّحيل . 


ومناز منهج الشعراوي بالاستدلال على إثبات وجود الله تعالى دضرب الأمثلة يقرب المعلومة إلى المسمع 
والقارئ» والمتعلم وغير المتعلم . فيجيب على سؤال بطرحه وهو: كيف يكون هناك من هو موجود بلا 
حيز ولا مكانء ولا زمان؟ فيقول: أبن هي الروح التي بجعل كل جسدك يعمل وبنطق وبرى » عيش . 
هل هي في قلبك الذي دنبض ؟ أم في عينك التي تبصر؟ أم في أذنك التي تسمع ؟ أم هي في دمك؟ 
فانت لا تستطيع أن تحدد مكانها وهي مخلوقة من خلوقات الله تعالى فما بالك باللهسبحانه وتعالى- 


الخالق؟ ! . 


التأويل عند الشيخ الشعراوي 
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عرف الشعراوي التأويل بالعاقبة والمرجع فيقول : "والتأويل هو: أن ترجع الأمر إلى حكمه الحقيقي من 
آل يؤول إذا رجع . 'وأحسن توي" "تعني وأحسن مرجع" . وفي موضع حر بعرفه بالعاقبة التي بعدها 
الحق-سبحانه وتعالى- فالرحمة والجدة لمن (©) آمن» والنار لمن كفر. وقول أضاً في موضع ثالث : 
اتأويل ما برجع الشيء إليه وهذا بوضح لدا أن هنالك قضاا من القرآن لم تفسر بعدء وببين م أن 
يوسف-عليه السلام-اعترف بفضل الله عليه حين اختصه بالقدرة على تأويل الأحاددث» تلك التي أول 
بها رؤبا الفبين اللذين كانا معه في السدره شرل أت : أن يوسف-عليه السلام- كان يستطيع تأويل 
الرؤى. ( 

معنى الحكم والمتشابه عند الشيخ الشعراوي 

الشيء المحكم هو الذي لا سرب إليه خال ولا فساد ؛ والانات الحكمة هي النصوص التي لا يختَاف 
فها الناس (طوَالصَارف وَالتَارفه اقطوا هما جو بها كته ككانا من الل وهزي حككية ‏ 
[الاقلة:: 8]هزه آية تتضمن جك وشعا اك راد ا الوَاية وَالرَائِي ا وَاحَدٍ 
نايا علذؤوا الخد هما 5 في دبن الله إن 52-7 لله ليم الآخر وَليشهَد عَدَاهُما 


طائقة من المُؤْمِنِينَ © [النور : <] 


هذا هو الحكم في القرآن » فالحكم : هو ما لا تتاف فيه الأفهام » لآن النص فيه واضح وصريم ؛ لا 


يحتّمل سواه . والمتشاءه : هو الذي مجتهد في فهم المراد منه ( . 


وفي تفسيره لقوله تعالى : ( ف فيبعونَ ما تشَابَه من 4 [آل عمران : 7] بقول الشيخ الشعراوبي:المنشابه 


قد جاء للإمان به والحكم من الانات إِنما جاء للعمل به » والمؤمن عليه أن برد المتشابه إلى الحكم . 
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ويضرب الشيخ. الشعراوي مثالا من القرآن الكردم فيو : عددما نسمع قول الله عز وجل : (8 إنَّ 
ا 26 00 0 1 1 ا 0 0 500 


عَاهدَ عليه الله ميوت أَجرًا عَظِيمًا 4 [الفتح : مدآثم بول : إن الإنسان قد يسأل : هللله يد ؟ 


فعلى الإنسان أن برد ذلك إلى نطاق : (8 لس كيثله شَيْةٌ * [الشورى : +] . 


5 


وعندما سمع قوله تعالى : ( 8 الرَحْمَنُ عَلى العَرْش اسْنوى * [طه : وَإنقول : فهل الله جسم ستقر 
به على العرش ؟ هنا تقول : إن هذا هو المُشانه. 

مكانة الشيخ الشعراوي ( رحمه الله ) 

شول الشيخ, علي المرة داغي عن الشيخ, الشعراوي -رحمه الله- وهو ئمن عرفوه عن قرب "وحدثه عالما 
ربانيا بحرا سخاصة في اللغة والتفسبر- ومتواضعا حليما حكيما صادقا متجردا راسخا في العلم منصفا 
للأشخاص والجماعات" . 

وقال عنه الدكثور محمد عمارة رحمه الله "إن الشيخ الشعراوي -عليه رحمة الله- كان واحدا من أعظم 
الدعاة إلى الإسلام في العصر الذي نعيش فيه والملكة غير العادية هي التي جعلته بطل جمهوره على 
أسرار جديدة وكثيرة في القرآن الكريم' . 

وكان الشعراوي ثرة لثقَافته البلاغية التي جعلته يدرك من أسرار الإعجاز البياني القرآن الكريم ما لم 
مدركه الكثيرون وكان له حضور فى أسلوب الدعوة شرك معه جمهوره وبوقظ فيه ملكات التلقى؛ ولقد 


وصف هو هذا العطاء عندما قال "إنه فضل جود لا دذل جهدء رحمه الله وعوض أَممّنا فيه خيرا" . 
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وقال عنه شيخ الأزهر الدكثور محمد سيد طنطاوي 'إن الشيخ الشعراوي قد قدم لددنه ولأمنه 
الإسلامية وللإنسانية كلها أعمالا طيبة تجعله قدوة لغيره في الدعوة إلى الله بالحكمة والموعظة الحسنة" . 
ونعاه وزير الأوقاف الدكثور محمود حمدي زقزوق قائلا "فقّدت الأمة الإسلامية علما من أعلامها كان له 
أث ركبير في نشر الوعي الإسلامي الصحيح» وبصمات واضحة في تفسير القران الكريم باسلوب فريد 


جذب إليه الناس من مختاف المستودات الثقافية" . 


وقال عنه الدكور أحمد عمر هاشم رئيس جامعة الأزهر "إن الشعراوبي أحد أبرز علماء الآمة الذين 
جدد الله تعالى دينه على دد.هم» كما قال الرسول صلى الله عليه وسام "إن الله بعث لمذه الأمة على 
رأسكل 0 سنة من جحدد لما أمر دبنها" . 

ونعاه الشيخ الترضاوي -رحمه الله قائلا "توفي أستاذنا وشيخنا (رجل القرآن) وأحد المفسرين الكبار 
الإمام الراحل الشيخ. محمد مولي الشعراويء العام الرباني» والذواقة الإماني» وأحد المريين الأفذاذ الذين 
نوروا العقول والقَلوب برحيق الإممان وعلم الإسلام؛ وأحد أعمدة الدعوة» وأحد الرجال الذين حملوا لواء 
الهداءة لحذه الأمة فى العصر الحديث" . 

تقول الأستاذة روضة على موقع ملتقى أهل التفسير "من أبرز حسنات هذا التفسير اهتمامه يكثير من 
القضانا اللغوية» كبيان معاني المفردات بإعادة الكلمات إلى أصوطها اللغوبة» والتتبيه على المعنى المشترك 
الذي ظهر في الكلمات ذات الأحرف المشابهة» وشرحه بعض القواعد النحوية, كما أنه مشير إلى لطائف 


دلاغية فى ثنادا نفسيره' . 
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ويمدح الشيخ باهتمامه بالمناسبات بن الانات» ويؤخذ عليه إغفاله هذا الأمر بالنسبة السور» وإغفاله 
الحددث عن الوحدة الموضوعية الت ميت بها التفاسير المعاصرة. 

ويسجل للشيخ رده القول بالزنادة في القران الكريم؛ والتصدي لمن سبنى هذا الراي» ولم يكن بنقل عن 
المفسرين إلا قليلاء وم نّم باختّلافاتهم إلا نادرا . 

ومن مصادره التى ننقّل عنها أحيانا: 'الكشاف"؛ "الظلال", كلما القرآن" لمخلوف» فلم يكن تفسيره 
تكرارا التفاسير السابقة» ونا كان له طابع تخ واساون خاض: 

وكان الشيخ حريصا على إظهار حكمة الله في كل ما بأمر وبنهى» فهو يلت الاتنباه دائما إلى أن لله تعالى 
حكمة في كل ما بصدر عنه قد نهمها وقد نغفل عنها . 

وكان معتدلا في تفسير الآنات تفسيرا علمياء وحملها على الحقائق العلمية» فد اتبع في ذلك منهجا 
وسطاء وكان كثيرا ما دشير إلى قدرة الله وعظمته من خلال الآكتشافات العلمية والانات الكونية. 
وظهر اعنناؤه بوضوح في تفسير القران بالقران» وربطه بن الانات» ليمس فقط لاشتراكيا قِ لفظة وإعا 
لاشتزاكها في امور قد مَخفى على غبر المامل . 

لكنه م دنفت إلى تفسير القرآن بالحديث الشرفء وإذا ذكر حدينا -وهو قليل- لم بعان به من حيث 
بيان درجتّه من الصحة وتُخريحهء وكذلك فعل دالنسبة لأسباب النزول» ولعل هذا لأنه جعل كاه هذا 


خواطر لا تفسيرا . 
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وبرزت نزعة الشيخ الإصلاحية: فد اهنم بمشكلات العصر الاجتماعية والفكرية والاقتصادية» وأظنه 
أغفْل مشكلاته السياسية» ووقع في الإسرائيليات وفي ذكر ما لا فائدة منه في تفسيره القصص القرآني 
على الرغم من تتبيهه على هذا الامر وتحذيره منه. 

و لمزم بمزهب فتهي معين» و سعصب لأي مذزهب» وك اهسمامه يجاب المقه العدر الذي وصح 
متهوم الآنة الت سناولماء ورد على البهوددة والنصرائية وعلى شبهات المستشرقين بما بقيم الحجة عليهم 
وم بعان سيان القراءات إلا قليلا. 

وخواطر الشيخ الشعراوي ولفنّاته اإمانية في تديره كلمات القرآن ومعانبها والآنات كانت تأسر القلوب 
والأسماع وتخرك الملكات العّلية لكي تستوعب فهما جديدا كانت غائبة عنها أثناء الاستماع أو القراءة 
العايرة لانات القرآن الكرنم . 

وإنكانت خواطر الشيخ الشعراوي رحمه الله- تقلا عن تفاسير من سبقوه فقّد هضم هذه التفاسير 
ووعاها وقدمها فِ قاب سهل مشظ همه عامة الناس. 

وإن كانت جل هذه الخواطر من عنده فهى فيوضات إلهية وفتوحات ربائية حازها شيخنا الجليل 
بإخلاصه وتقواه وورعه؛ بول الله عز وجل 2 وائقوا الله . ويعلمكم الله . والله مكل شيء عليم 44 
سورة البعرة: 262. 


والدليل على ذلك هو القبول الواسع عند عامة المسلمين وخاصتهم والذي حظي به الشيخ الشعراوي - 


رحمه الله وحظيت به خواطره فى حياته وبعد ثماثه . 


157 


الرغم من وجود كلمات لا يعرف الكثير من المسلمين معانيها أو المراد منها في سياق الأنات. 


وأكثر شيء يز به تفسير الشعراوي رحمه الله- هو أنه تفسير مبسط بلامس حياة الناس وبتقاعل مع 
واقعهم» والقرآن الكريم ما نزل إلا لذلك» فالقرآنْ نزل ليطبق في حياة الناس لكي بقومها وبصلحهاء ولكي 


عرق النشرنة السعادة ف الذها والالحرة:.. 


الدكتور الداعية 


محمد رمضان البوطي 


محمد سعيد رمضان البوطي (1317 - 1434 ه / 1929 - 28 آذار 2053 م) هو عالم سوري متخصص في 
العلوم الإسلامية» ومن المرجعيات الدينية الحامة على مسنوى العالم الإسلامي» حظي داحترام كبير من 


قبل العديد م نكبار العلماء في العالم الإسلامي» اختارته جائزة دبي الدولية للقرآن الكررم في دورتها 
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الثامنة عام 2004 ايكون «شحصية العالم الإسلامى»» باعسباره (وشخضية جمعت يق العلماء وشهرة 
الأعلام. وصاحب فكر موسوعيّ»» واختّاره المركر الإسلامي الملكى للدراسات الإستراتيجية في الأردن 
4 المركر 27 ضمن قائمة أكز ووو شخصية إسلامية 7 4 العالم لعام 202 وتعتير من عمتلون التوحه 


الحافظ على مذاهب أهل السنة الأرعة وعقيدة أهل السنة وض منهج الأشاعرة. 


ترك البوطي أكثر من سن كاب في علوم الشربعة» والاداب» والتصوف» والفلسفة, والاجتماعء 
ومشكلات الحضارة» كان لحا أثرْكبيرٌ على مسنوى العالم الإسلامي . 

في فترة أحداث سوربا 2مد-ٍدهد أصبحت مكانة البوطي في العام الإسلامي مثارًا الجدل والخلاف 
سبب موقفه الرافض للثورة السورية» ودعمه لنظام بشار الأسدء اننهت بَعَرَضْه للاغتيال بوم :2 مارس 
3 الذي اتفقّت المعارضة والنظام السوري على إدانته, وأثار موجة تتديد كبيرة على مستوى العالم 
وقد اتهمت المعارضة النظام دير الاغتيال بعد ورود أنباء عن عزم البوطي على الانشقّاق وتغيير 
موقفه من الثورة السوربة؛ والحجوم على النظام . بيتما انهم النظام السوري المعارضة باغتياله واصمًا باهم 
«أصحاب الفكر الألامي الكيري» . 

ولادته ونشأته 

واد البوطي» وهو بنحدر من قبيلة كردية؛ في عام 7ه ه/ودوتم في قرية «جليكا» التاعة لجزيرة ابن 
عمر المعروفة بجحزيرة بوطان» والت تفع على ضعاف نهر دجلة عند نقطة الّلاقي بين حدود سوربا 
والقزات وكا <نونا دغ من العمر أربعة سنوات هاجر مع والده ملا رمضان البوطي إلى دمشى في عام 


1م سبب «اضطهاد آتاتورك» واتشار الفكر الكمالي. توفبت والدته وعمره 13 عامّاء فزوج والده 
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من زوجة أخرىء من أسرة تركية» فكانت سما في مامه باللغة التركية بالإضافة إلى اللغة الكردية 
والعربية» تزوح وهوفي الثامنة عشر من عمره؛ وله من الأولاد سئة دكور ودنت واحدة. 

تعليمه 

تأثْر البوطي منذ صغره بوالده الشيخ ملا رمضان الذيكان بدوره عام دين وأحد شيوخ الصوفية: فنّد 
سدس لويد غامة أو مبادئ العقيدة» ثم موجرًا من سيرة النبي محمد عليه الصلاة 
اندج اث لعن ينلد مادق غَزم الألذايق نو وضرق» :وسلكة طرق تحن ألنية ا يمالك في 
النحوء فحفظها في أقل من عام؛ وم نكن قد ناهز البلوغ بعد . ولما ياغ السادسة من عمره عهد الشيخ ملا 
رمضان بولده إلى امرأةكانت تعلم الأطفال قراءة القرآن» فكانت تمه القرآن وتلقنه إباه حنى ّم القرآن 
عندها خلال سئة أشهر. اللحىّ عدها بمدرسة امدائية في منطقة ساروجة:؛ أحد أحياء دمشى 
القدمة» وم تكن تلك المدرسة تعنى إلا سعليم الدين ومبادئ اللغة العربية والرراضيات . 

عد انقضاء المرحلة الاّدائية التحق يجامع منجك عند الشيخ حسن حبنكة الميداني . وفي تلك الفثرة 
ارتقى المخبر الخطابة وم نكن قد ماو بعد 7د من عمره؛ وذلك في أحد مساجد الميدان القربة من 
جامع منجك . وف عام 1953 أ دراسته في معهد التوجيه الإسلامي عند الشيخ حسن حبتكة. وفى 
عام ووه ذهب إلى القاهرة لاسكمال دراسته الجامعية في جامع الأنترة وعاد: مها امسق نهد 
حصوله على الإجازة في الشريعة من كلية الشريعة في جامع الأزهر عام 5دوة. ثم حصل على دلوم 
الثزبية من كلية اللغة العربية في جامع الأزهر عام 1956. 


وظائفه 
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شغل البوطي عدّة مناصب أكادمية في حياته» فبعد حصوله على الشهادة من جامعة الأزهر عُين مُعيدًا 
فيكلية الشريعة بجامعة دمشىّ عام 60وتم © أوفد إلىكلية الشريعة من جامعة الأزهر الحصول على 
الدكثوراه في أصول الشريعة الإسلامية وحصل على هذه الشهادة عام 65وتم» وفي نفس العام عي مدرسًا 
في كلية الشرعة في جامعة دمشق» ثم أصبح ا ثم في عام 1975م غَيْنَ وكين 
لكلية الشربعة فيهاء ثم في عام 1977م عَيّن عميدًا لحاء ثم رئيسًا لُسم «العقائد والأدان» . خلال هزه 
الفترة وحنى عام 2982 كان بعيدًا عن الحافل العامةء وكان مكثفيًا بالجال الأكادمي بالإضافة إلى درسين 
أسبوعيين في مسجد السنجقدار, لينتقل بعدها إلى مسجد تتكر ثم إلى مسجد الإمان في دمشق. 


وكان له دروس أخرى في مسجد والده الشيخ ملا رمضان البوطي وفي المسجد الأموي . 


اشترك في مؤمّرات وندوات عالمية كثيرة» وحاضر في معظم الدول العربية والغربية من أبرزها حاضرته في 
مجلس البرلان الأوروبي في ستراسبورع عن حموق الأقليات في الإسلام سنة وو كما شارك كمستشار 
في بعض لقّاءات الجمع الفقهي الإسلامي . كان عضوًا فى هيئّة الحاسبة والمراجعة للمؤسسات المالية 
الإسلامية؛ وعضوًا في جمعية نور الإسلام في فرنسا . وكان عضوًا في مؤسسة آل البيت الفكر الإسلامي 
في عمان» وفي الجلس الأعلى لأكادمية أكسفورد» وعضوًا في الجاس الاستشاريي الأعلى لمؤسسة طاءة 
أنوظبي . تولى إمامة الجامع الأموي ددمشئ والإشراف على النشاط العلمي فيه؛ كما كان رئيس امحاد 
علماء بلاد الشام. 


أفكاره وآراؤه 
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سبّب ظهور كثاده «الجهاد في الإسلام» عام دوو الكثر من الجدل» سبب نبذه للعنف ف التغير 


وتحرعه الخروبح على الحاكم . 


ف فثرة اعذواق سورب 2013-2011 دافع البوطى عن النظام السورىء؛ واتقد المتظاهرن» نما سبب 


اتعادات حادة وأعداء كثر له . 


1 البوطي التوجه الحافظ لمذاهب أهل السنة الأررعة وعقيدة أهل السنة وفق منهيم الأشاعرة» وقد 
عُدَ البوطي من أَهمّ من دافع عن عفيدتهم في وجه الاراء السلفية» وقد ألف في لموضوع كنا 17 
«السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي» و«اللامذهبية أخطر بدعة تهدد الشريعة 
الإسلامية» . كما وعد البوطي من علماء الدين السنة المتخصصين في العقاتد والرد على الفاسفات 
المادية 50 3 عنها مثل: «أور وا من التقنية إلى الروحانية» مشكلة الجسر المقطوع», و«نقض 


أوهام المادمة الجدلية»: هاجم فيه الفكر الشيوعي والإلحادي . 


كما أن البوطي كان له رأي في موضوع خنان الإناث حيث أنه في شباط من عام 2022» تحصل طرفة 


خجاتي مع رودي نيبرح على فتوى من الشيخ الدكثور محمد سعيد رمضان البوطي حرم خنان الإناث 


الأسد خاصة في بدابة التسعيئيات حيث ظهر حينها ضمن وسائل الإعلام السورية الرسمية» وكان على 
علاقة شخصية نجافظ الأسد عندما طلب الرئيس اللقاء بالبوطي إثر قراءته لبعض كلبه . وأصبح 
ستدعيه بين الين والآخر في جاسات طويلة» وقد كان من أبرز تائم تلك اللقاءات استجادة الرئيس 
لطلبه إذ أطلق سراح عدد كبير من المعمّاينء وفتح الجال لعودة الذين خرجوا مسبب أحداث المواجهة مع 


2ظ1 


جماعة الإخوان المسلمين» بالإضافة إلى معالج ةكثير من القضادا الأخرى المُعلمّة بالمعاهد الشرعية 
والإعلام والكتب الإسلامية. كما سبّب وقوفه مع النظام السوري في مواجهة جماعة الإخوان المسلمين 
كثير من الانتقاد آنذاك إذ ظل منذ أحداث مدينة حماة في 182 بنافح عن شرعية حكم عائلة الأسد» 
وعدم جواز الخرويج عليها لأن الحاكم فيها م نصل إلى الكفر البواح (أن بعان جهارًا الكفرء وخروجه عن 
الإسلام)» وقد سبّب ظهور كانه «الجهاد في الإسلام» عام 3وو: في إعادة الجدل القّائم بينه وين عض 
الثيارات السياسية ذات التوجهات الإسلامية» سبب ببذه للعنف في الغيير» ومجرعه الخرويح على الحاكم 


إلا إن ثبت كفره. 


وفي عهد بشار الأسدء نقيت العلاقة قونة بين البوطي والنظام؛ مما عكس تأي للبوطي في بعض النواحي 
الحياتية» مثل التراجع عن القرار بمنع توظيف المتقبات في سلك التربية والتعليم. وإلغاء الامتياز الوحيد 
لكازدو سوري افشم على طريق انان كنا ١ن‏ اسن خطة فضائية لزويم الفكر الديني الوسطي» 
كان بشرف عليها البوطي؛ وسّمَيت د«ور الشام» . ويرى مراقبون أن قارب البوطي مع السلطة 
السياسية في سوربا كان له تَآثير في الحافظة على سياسة سورب المتعلقة دعم حركات المقاومة في 
فاسطين. وكان البوطي سعد عن السياسية بشكل عام ويحث الدعاة على ثرك الخوض فيها . وكان من 
موقعي بيان بؤيد قرار الأزْهر تجميد الحوار مع الفاتيكان بعد تعليقات للباءا التي أساءت للمسلمين. 
الأزمة السورية 

خلال فترة الاحتجحاجحات السورية :هد-2013 رفض البوطي الحرا اك الشعبي وانتقد الحتجين ودعاهم إلى 


«عدم الانقياد وراء الدعوات مجهولة المصدر التى حاول استّغلال المساجد لإثارة الفثن والفوضى في 
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سوربا»» افا التظاهرات أنها «باتت تؤدي إلى ا أنواع الحرمات»» واتقد أضًا القرضاوي (الذي 
كان ددعو الناس للتظاهر) وقال إنه «اخمار الطرية الغوغائية التي لا تصلم الفساد ونا تفتم لوا 
الفتّدة» . كما دافم البوطي في عدد من تصريحاته عن النظام السوري الذي بواجه مجسبه «مؤامرة 
خافحية لتردها اسراف «واكناة الدور الذي هوم نه الجيش النظامي» مع تأكيده في فتاوبه على 
«حرمة قل المتظاهرين حتى لوكاق خيرًا» . .وتسبييت هزه التصرحات التي وَصفت أنها «معادية» 
للثورة؛ بانتقادات حادة وأعداء كثر البوطي؛ حنى صنفه البعض ضمن فنّة «علماء السلطان»» وذاك 
سبّب أن قام المتظاهرون بإحرا كتبه في جمعة أحفاد خالد . بينما كان البعض الآخر «لتمس البوطي 
أعذارًا دعوى أنه كان واقعًا نحت التهديد من قبل النظام السوري. 

مقتله 

تل الشيخ البوطي ( رحمه الله ) بوم الخميس :< مارس من عام 203 الموافق وجمادى الأولى من عام 
4 هه وذلك أثناء إعطائه درسًا دنا قِ مسحد الإمان بجي المزرعة فِ دمشقٌ» فبحسب الروادة 
الرسمية» فإن تفجيرًا انتحاربًا قد أودى نجياة البوطي و4 شخصًا من بينهم حفيده بالإضافة إلى إصابة 
+5 آخرين بحروح. بينما نشر مجلس قيادة الثورة في دمشى مقطع فيديو لاحمًا في تاريخ و أبريل 01د 
على الإنتزت قال إنه بظهر لحظة مقئل البوطي» حيث يظهر الفيديو الشيخ البوطي وهو بعذل عمامنّه بعد 
انفجار صغير وقع قرب منبره» ثم يسارع شخص إلِيهء حاجيًا الصورة عن الكاميرا التي كانت تصور 
الكلفة ويتصرف سوع ةما الشيخ البوطي والدماء تسيل من رأسهء وهو ما برى ناشطون أنه يرجح 


فرضية اغتيال البوطي بالرصاص وليس بالانفجار. ونفى الدكثور توفيق رمضان نجل الشيخ البوطي في 
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التفجيرء وأكد أن أداه قضى بالتفجير الذي نفذه انتحاري. 
ترك البوطي أكثر من 60 15 في ملف الجالات» قا 
البدانات أكورة أعمالي الفكرية . 

التعرف على الذات هو الطريق المعبد إلى الإسلام . 
المذاهب اللوحيدية والفاسفات المعاصرة . 

لابأتيه الباطل - كشف لأناطيل يلها ويلصتها بعضهم بكتاب الله عز وجل . 
برنامج دراسات قرآئية (3 أجزاء) . 

منهج الحضارة الإنسانية فى القران. 

من روائع القرآن الكريم . 

كلمات في مناسيات. 

لوك لبعائية كو قال 2 ابعر 

هذا ما قله أمام بعض الرؤساء والملوك. 
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بغالطونك إذ بشولون. 

الإسلام والعصر تحديات وآفاف (حوارات لقرن جديد) . 
أوربة من القّنية إلى الروحانية - مشكلة الجسر المقطوع, بالعربية والإتكليزية . 
كارى اليقيئيات الكونية (وجود الخالق ووظيفة المخلوق) . 
حرية الإنسان في ظل عبوديته لله [سلسلة هذا هو الإسلام) . 
الله أم الإنسان أهما أقدر على رعابة حقوق الإنسان؟ . 
اللامذهبية أخطر برعة تهدد الشرعة الإسلامية. 

جربة الثربية الإسلامية في ميزان البحث . 

ساسلة أبحاث فى القمة. 

ضواط المصلحة في الشرعة الإسلامية. 

قضاا فمهية معاصرة (جزآن) . 

محاضرات فى الفمّه المقارن . 


مع الناس مشورات وقتاوى [جزان) . 


66ظ1 


الجهاد في الإسلام: كيف ننهمه؟ وكيف تمارسه؟ 


سيامند ابن الأدغال. 


على طرينٌ العودة إلى الإسلام. رسم لمنهاب» وحل لمشكلات . 
9 أوهام المادءة الجدلية . 

المرأة بين طغيان النظام الغربي ولطائف التشريع الرداني . 
الإمهان مساراء خخر؟ 

الحوار سبيل التعادش (ندوات الفكر المعاصر) . 

السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي . 

التغير مفهومه وطراتقه [ندوات الفكر المعاصر) . 


روامة مو زين. 
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هذا والدي. 


الإسلام ملاذ كل الجتمعات الإنسانية . 


فمّه السيرة النبوبة مع موجز لتاريخ الخلافة الراشدة. 


عائشة أم المؤمنين. 

مدخل إلى فهم الجذور. 

مسألة تحديد النسل وقادة وعلابحا . 

دفاع عن الإسلام والتاريخ . 

المذهب الاقتصادي بين الشيوعية والإسلام. 
في سبيل الله والح . 

ماق عل انشاة التومية: 

في الحددث الشريف والبلاغة النبوبة . 

من سنن الله في عباده. 

دور الأدان في السلام العالمي . 


برامجح إذاعية وتلعازية 
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لابأتيه الباطل» على قناة شام وقناة صانعو القرار. 

دراسات قرانية» على القناة الفضائية السورية. 

شرح كاب كيرى اليقينيات الكونية» ضمن برنامح الكلم الطيب» على قناة الرسالة. 

يشاعن بويك على قناة الزسالةة 

فقّه السيرة» على قناة اقراً . 

شرح الحكم العطائية على قناة الإرث النبوي . 

الجديد في إعجاز القرآن الكريم على قناة اقرأ . 

هذا هو الجهاد على قناة أزهري. 

مثل العلامة البوطي التوجه الحافظ لمذاهب أهل السنة الأرعة وعميدة أهل السنة وف منهج الأشاعرة, 
وقد عد أهم من دافع عن عَمّيدتهم في وجه الآراء السلفية» وألف في الموضوع كثاءا عنوانه د'السلفية 
مرحلة زمنية مباركة وليست مذهبا إسلاميا" . 

الموازاة مع ذلك؛ اهم بالبحث في موضوع العقائد والفاسفات الماددة التي كتب عنها في مؤلفات عدة من 
ينها "أو, روبا من التعْنية إلى الروحانيةء مشكلة الجسر المقطوع' . 


رأيه في السلفية 
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برى البوطى أن السلفية لا تمنى على كل حال إلا مرحلة زمنية مرت» غابة ما في الأمر أن الرسول -صلى 
الله عليه وسلم - وصفها بالخبرية » فإنصدت بها جماعة إسلامية ذاتُ منهيج معي خاص بها سّمسك 
بها من؛شاء ليصبح بذاك منتميا منضويا تحت لوائها تلك إذن إحدى البدع المستحدثة بعد رسول الله 


- صلى الله عليه وسلم - . 
برى البوطي ان السلفية تسبيت ننوعين من الاذى 
: -تتشنّيت وحدة المسلمين في كل مكان من جراء هذه القنّنة المبتدعة 


-<استغلال أصحاب الفكر البيساري لظهور السافية في قراءنهم الجدلية للتاررخ الإسلامي كد ليل على 
التناقض الذي تشدونه » ويرى البوطى أنالوهابية "السلفية" مدعومة من قبل بريطانيا 

وأنها ساهمت في المضاء على دولة الخلافة الإسلامية العسمانية » وعندما سيل البوطى عن ححمدبن عبد 
الوهاب قال : إنه اجئهد فأخطأ فيكثير من مبادئ العقيدة والسلوك » ولا ملك أ حدأَنِجزم أنه كان 


م 


عميلاً . والذي أراه أن الحركة السلفية نا حاررت البدع والضلال والشّركيات والخرافات التي كانت 
منتشرةً » وكانت الدولة العثمانية مع تلك البدع مع العلم أنالدولة العشمانية كانت في ضعف ووهن 

رأيه في حزب التحرير 
برى البوطي أن حزب التحرير هو دسيسة بربطانية محضة بعد أن فشل الإبجليز في نشر القاديانية ٠‏ وكان 


أتباعها في فلسطين جواسيس لهم على أمنهم وبلادهم جاؤوا بمذهب جديد متصل مباشرة بوقود هائل 


1/0 


من حماسة عامة المسلمين "الخلافة" » على أن تددس خلال ذلك مجموعة الأفكار والمبادئ الكفيلة 
سَمبيع الجوهر الإسلامي وإزالة حمّائقه ثم هدمه من أساسه » وبرى في أتباع الحزب أنهم مؤمنون يكب 
الحزب إمانهم بالحشر والحساب ٠‏ وأنهم لا متلكون أمام فرقانها حجةٌ ولا عملا ولا نقاشاًء ويرى البوطي 
أرب التحرير متعامل مع الإنجليز . » 

رأيه في الحركات الجهادية في مصر والجزائر 
يختاف الشيخ البوطي مع الجماعات الإسلامية في مصر والجزائر» وبرى أن الطريق التي اتبعتها تلك 


الكناعاف لا تون شرعا »توهى هيدةاعن امياد ومنهزت ولا بركل خمت راب انغ ونقاومته + 
سند الشيخ البوطي إلى القاعدة الفتّهية القائلة ": درء المفاسد أولى من جاب المنافم" . 

و النسبة لما حدث في الجزائر عام (1992 ) من إلغاء الانتخادات » وما حدث عدها من دوامات 
دموية » فيرى أنعلى الإسلاميين أن برضحوا لما حدث مبرر أ ذاك بقوله: إنهم أن يستطيعوا أن يوازنوا بين 
تطبيق المّوانين الإسلامية وبين حل المشكلات الاقتصاددة والاجسماعية المسعصية » وسينيهون بن 
الاح ايها فوق إمكانات تلك الجماعات الإسلامية وطاقاتهم . ربما كون هناك شيء من الصواب 
فيما ذهب إليه الشيخ, البوطي في رأنه إسلامبي الجزائر تديداً : ولكني أقول إن السبب في إفشال عمل 
الحركات الإسلامية وإعاقة وصولها إلى سدة الحكم وتقويضها - إنوصات - إِمَا هو سبب مكر أعداء 
الأمة من الخاريج وأذنابهم با ان تصوروا للعام أتالإسلام لا بصاح ا نيكون نظاحكم ينظم 
حياة الناس في حداف جوانبها . 


شخصيته وأخلاقه 
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إن الدارس لسيرة الشيخ البوطي والممسبع لمختّلف مراحل حياته من طفولته إلى مله والراصد لارائه 
وأفكاره » والقارئ لاثاره العلمية مستطيع أن ببرز سما لشخصيته ويرسم صورة لأخلاقه ؛ فمن الناحية 
العلمية سّسع الشيخ البوطي بقّدرة أددية دارعة في صياغة الفكرة » وهذا ئما أكتسبه من حبه للأدب 
وشغفه به » وأما من ناحية الأسلوب فيْسم بالدقة العلمية التي كان بصوغ فيها الأفكار في مختلف الميادين 
وشتى الجالات العلمية التي كب فيها » وبما رز أيضاً في شخصيتهالعلمية وعيه للمسائل والقضايا التي 
سبحث اا سر أغوارها ومعرقة الواقئين خلقها من أضصحان الأغراض الدييئّة والخبيثة الحادفة 
إلى تنشويه معام الشريعة الإسلامية ومن المعلوم أن الشيخ البوطي موسوعي المعرفة » فهو دشبه الإمام 
الغزالي في تطرقه لأ.واب شسى من أبواب الدين حتى أطان عليه البعض لنب غزالى زمانه » وكذلك فإله 
شبه الغزالي بهدوء أسلوبه وقوة حجنه في أن واحد . والشيخ البوطي معروف بزهده وورعه وثبثّله 
وقيامه الليل » وكذلك قراءة الَرآنْ وحب رسول - الله صلى الله عليه وسلم - وكثيراً ما كان ببكي في 
دروسه » وخاصة في نهانها عندما غو لذ مؤرعل عرؤيرف الع برعل اطي 

لانن + ومشاقه لي كان ".ون انض إذا غلم أنه لعفا قمسالةما »تو موضوعى فيس ذانياً 
وشخصياً . وم يكن الشيخ البوطي بالطعان ولا اللعان ولا بالفاحش البذيء » ولكبي تكثمل الصورة 
أمامنا عن شخصية البوطي لادد أن نذكر الجانب الذي أثار الجدل والنقاش على شخصيئه » وهو 
علاقتّه بالنظام ودفاعه عنه ومناوته لثيارات الإسلام السياسي » وفى هذا الجانب تكمن المشكلة ذفني 
حين برى خصومه أله قد مالا الحاكم ووم إلى جانب الظالم والطاغية » خاصتق مرحلة انقجار العلاقة 
ين النظام وجماعة الإخوان المسلمين في حقّبة السمانينيات:وكذلك وقوفه ضد الثورة عام (2052 )» ينما 
علل هو موقفه 0 الثورة مؤامرة تستهدف البلاد والعباد تقف وراءها المسيحية المهودة وأمريكا 
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وإسرائيل» فهذا الموقف المسسغرب من الشيخ, البوطي جعل الناسيحملون عليه » وكذاك العلماء » بل 
أحرف الناسكبه في جمعة أحفاد خالد بن الوليد في (107122ه .)م ولقّد حاولت أن أجد أي مبرر 
لهذا الموقف من الشيخ البوطي فلم د 0 له ظاهرا للعيان » وللأمانة العلمية أقول : 'إنااشيخ 
البوطي لم قبل العطادا من النظام حتى تقول إنه مال إلى الدنيا فحياته كانت حياة الزاهد الورع ويس 
ملكي در وحن الدنا لوه مو الشادماا » وف الوقت ذاته لم يكن من الذين يخافون من وعيد 
الحاكم حنى تقول إن موققه جاء نحت الآكر اه وعلى كل حال فقييم شخصية بوزن شخصية الشيخ 
البوطي بيس هالآمر السهل ؛ فتحتاجح إلى مزدد من المعرفة عن أحواله من عاصروه وكانوا على مقرية 


منه » وفي الختام أقول : إن الشيخ, البوطي أفضى إلى ما قدم » وأمره إلى الله تعالى . 


كانت ددابة الحياة العلمية الشيخ, البوطي على دد والده ملا رمضان » ثم التحق بالمدرسة الاسّدائية 
الخاصة في زقاق القرماني التي كانت تعنى بتعليم الدين واللغة العربية والرراضيات -كما ذكرنا سايقاً - 
وبعد ذلك أرسله والده إلى الشيخ حسن حبتكة الميداني في جامع منجك الذي تحول فيما بعد إلى معهد 
التوجيه الإسلامي ٠‏ وقال له والده » وهو ذاهب به إلى الشيخ حسن حبتكة الميداني: با ب»نيإنني لو 
عليق أ طرق الموضولة إلى الله ون كين القنامقن الطرى لماك سنك اززالا ولكني نظرت 
فوجدتٌ ان الطريق الموصل إلى الله هو العلم به وددينه . وفي عام (:95ة )م أنهى الشيخ, البوطي 
قرا الثانوية الشرعية في معهد التوجيه الإسلامي وخلال هذا العام استدعي الشيخ, البوطي إلى 
الخدمة العسكرية الإلزامية » ولم نكن أمامه من سبيل للتأجيل سوى أن بواصل دراستّه على مستوى 
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جامعي مقبول » فالتحق كلية من كليات الأزهر؛لأ نكلية الشريعة في جامعة دمشق لم تكن قد فتحت 
بعد » وكذلك لم بكن قانون إعفاء الوحيد لوالده من الخدمة العسكرية الإلزامية آنذاك . وفي عام ( 
تقو )ء خضل على الشهادة إلبالمية "نافيل "من الأزهو+ وق هنذا :العام أهنا التسنب إلى كلية الح 
العربية من جامعة الأزهر ونال دلوم التربية . 

عاد الشيخ البوطي إلى دمشق والح بسلك التدريس عام (57ود »)م وفي عام (1953 )م ثآر مناخ 
الوحدة بين مصر وسوربا بقيادة الرئيس جمال عبد الناصر » وكتب مقالات تمنشرها فيما بعد في أول 
كاب صدر له نحت عنوان 'فى سبيل الله والح ." وقد درس مادة التربية الإسلامية فى حمص ما 
غارب ثلاث سنوات. وفي عام (965م) بعدها معيدا فيكلية الشريعة بجامعة دمش بترشيح من 
الدكثور:مصطفى السباعي فدرس فيها فترة وجيزة . وفي عام (2965 )م أوفد إلى كلية الشريعة بجامعة 
الأذهر حيث حصل على الدكنوراه مع مرتبة الشرف الأولى»مع توصية بطبع الرسالة على تفقّة الجامعة 
التي كانت يعنوان "ضواءط المصلحة في الشريعة الإسلامية »' وفي نفس العام عين مدرساً فيكلية الشريعة 
بجامعة دمشق » وفي عام (2920م) عين إلى درجة أستاذ مساعد » وفي عا (م 2975 )م رفع إلى رتبة 
أستاذ عام » ثم عين وكيلاً لكلية الشريعة في العام نفسه . وفي العام [2922 تي( م ثم عميدا لكلية الشريعة 
وكوامية اوقل رونا فيا سارح فوم ين اريسي لانن عا[ 111 الشيخ 
البوطي شغل منصبرئيس قسم العقائد والأدان عام [ 2002 )م اف مع الذابعة لان مومه 36 
في الفقّه الإسلامي ش 


ع 


مؤلفاته 
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الشيخ البوطي ناج علمي كبير ومتنوع من الكثانات التي تتناول شتى العلوم الإسلامية » ولا سيما الفقّه 
اله والعقيدة.وكذلك المناقشات الفكرية والدينية مع المخالفين في المنهيج أوااتونهه إضاقة إن المواعما 
الرقيّة والنفحات الأدبية والأخلاقية والروحية » وهو في كل هذا مع بصياغة رشيقّة حتى وهو بّناول 
أعوص المسائل » وم حل غزارة إنتاجه يمستوى الكثاءة لديه , ومكله استاوية السهل الممّتع من استخدام 
مختلف أنواع الخطاب تقريرً ووصفاً ونقاشاً وتحريضاً ودفاعا وانتقاداً وحنى تقريعاً في بعض الأحيان , 
حيث لا يخلو أسلوءه من حدة في بعض المواقف » وهو ما أشعل نار السجالات مع شخصيات دنية 
وفكربة عدة »متميز ا في ذلك عن كثير من الدعاة العاملين الذين أكثفوا بالدعوة عن التأليف أو تأوا 
أنفسهم عن الخلافات والجدالات واستغرقواأوقاتهم دلا من ذلك في العمل الدعوي الخالص ٠‏ وتاثر 
البوطي من الناحية العلمية بعد والده والشيخ حسن حبتكة كثانات مصطفى صادق الرافعي وبالغزالي 


وبسعيد النورسي الملمب ببدم الزمان . 


وكانت بدادة ظهور الشيخ البوطي ككاتب أنام دراسته الأولى في دمشىّ » حيث خاض أول ججربة في 
السعي إلى كثابة أول مقّال عام (2949 )م بعنوان "أمام المرأة"' » واهتدى إلى مجلة "التمدن الإسلامي " 
المعروفة آنذاك » وكان بصدرها أحمد مظهر العظمة ؛ لنشر المقال على صنحات مجاته فشجعه على 
ذلك » ووعد نشره في أول عدد نصدر من المجلة » وبالفعل ثم نشر المقال » أضيف لتب الأدب 
يجانب اسم البوطي فكانت فرحة عارمة البوطي بهذا اللقّب . ومعلومآن الشيخ البوطي من أكثر من 
لغة فهو إلى جانب اللغة العربية سَمّن اللغة التركية والكرددة واللغة الإتجليزية . 


مواقعه ومناصبه 
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شغل الدكئور البوطي المناصب التالية : 
عضو الجمع الملكي لبحوث الحضارة الإسلامية في عمان. 
عضوف الجلس الأعلى لأكادمية أكسفورد في المجلترا . 
عضو في هيئّة الرقادة الشرعية لبنك شام الإسلامي : 
نال الشيخ, البوطي لَب شخصية العالم الإسلامي في الدورة الثامنة عشرة لجائزة دبي الدولية التران 
الك بم عام (2005 .)م 
حل الشيخ البوطي ف اللرئية الثائية والفشرق ضدن الشخصيات الإشلامية الأكثر تأثيراً في العام 
الإسلامي عام (وهد )م وق الغا دارع أعووا كد ران اكز ع تشقن اليه اير 
لعام (ودمد ) .م 
أتتخب رئيساً لاتحاد علماء دلاد الشام عام «:مد 

مجمل اعتقاده 
تس الشية الوط إلى المذهب الأشعري في عقيد ته.وعرف ذلك من خلال الوقوف على آرائه في 
مسائل معينة وان فيها الأشاعرة ومنها : زعمه أن آدات الصفات من المتشابه » وأنه لا بد فيها من أحد 
طرمين ‏ إما أن جر على ظاهرها مع تنزيه الله - عز وجل - عن التشبيه والشريك + وإما أ حمل 


على المعنى الجازيكآن بفسر الاسنواء بالاسئيلاء والتسلطء واليد بالكرم ولتبرير صحة الطريق الثاني 
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كما يجيز البوطي التوسل جاه النبي - صلى الله عليه وسلم - بعد وفاته » وادعى أن الأدلة الشرعية لا 
تفرف بن التوسل حياة الني -صلى الله عليه وسلم - أنْناء حياته أو بعد ثماته . 

منهجه الدعوي وفكره 
مل الشيخ البوطي في منهجه الدعوبي وفكره ما يسمى النيارالوسطي » وهو تيار بف في الخط الوسط 
ين السلفية والصوفية فيرفض ممارسات الصوفية وساوكيائها كما برفض في الوقت ذاته تشدد السلفية في 
كار البدع وتضليل الآخر مع الحافظة على الفهم الأصولي للإسلام » وبتعامل أصحاب هذا الثيار مع 
الاحاه الداعي إلى التحديث في فهم الإسلام بالشك والريبة » وسّميز الشيخ, البوطي دتركيزه على العبادات 
والأذكار والأوراد وبعيب على المفكرين انصرافهم عن هذه الأمور التى تعتبر الزاد الأول في طرين الدعوة 
إلى االله تعالمى . كره الشيخ, البوطي السياسة وعاب على التيارات الإسلامية والدعوية المنجهة إلى 
السياسة والحكم , وناظر الشيخ البوطي التيار السلفي واحدم النقاش بينه وبين الشيخ. ناصر الدين 
الألباني . وعلى الرغم من أن البوطي لا يحب السياسة ققد كان لا بألوجهدا في نصح الحاكمكما ححدثنا 
ناما » وما الاحظ في منهجه الدعوي ننضه للشيوعية وأفكارها ومواجهة الغرب » وتسفيه أفكاره » 


وإبراز الدلائل العلمية على تقاهتها » ولا سيما تلك التي تتناول حفاتق الإسلام 


وبما دذكر عن الشيخ البوطي في دروسه أنهكان يذكر الرؤى التي كان براها » وأنها تتحمّى في أغلب 
الأحيان » فمّد رأى رؤيا قبل اندلاع الثورة عام (2012 )م وهي غيمة سوداء مقبلة على دمشق » ننزل 
منها أجسام كنال اهناك زتها الله فادها للبلادوخاصة أنه كان بذاع في تلك الأنام مسلسل 


مستهزئ بالدين الإسلامي » وهو مساسل "ما ملكت أمائكم »" وكذلك هناك رؤى أخرى كان براها مثل 
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موت زوجتّه » وبالمعل مانت بعد ثلاثة أنام من الرؤبا » رأى في المنام من سيّزوح بها من بعدها » 
وكذلك فإن والدمكان برى الرؤى أنضاً . وفي هذا السياق لامد أن نبين الحكم الشرعي في المنامات 
والرؤى بقول الإمام الشاطي - رحمه |الله - إن الرؤبا من غير الأنبياء : بحكم بها فر على حال » إلا 
أن تعرض على ما في أبدينا من الأحكام الشرعية فإن سوغتها عمل بمقتضاها » وإلا وجب تركها 
والإعراض عنها » وا فائدتها البشارة والنذارة خاصة » وأما استفادة الأحكام فلا . وتما سبق سين 
لنا أن الشيت. البوطي سار على المنهيم الوسطي في الدعوة إلى الله - عز وجل - وكان رحمه الله زاهداً 
عابداً قائماً الله تعالى» وأما على صعيد حاورته للمخالفين له ققد حاورهم يكل موضوعية وقوة حجة 
وأسلوب رائع في بيان الأدلة والبراهين . وقد أثْر تركه السياسة واسعاده عنهاء أَسَفغْ للدعوة إلى االلهء مما 


فح أمامه الأواب في نشر آرائه وأفكاره الدعوية في شى الجالات والميادين. 


آراء الشيخ البوطي في الالهيات والنبوات والسمعيات 
قسم الشيخ البوطي مباحث العقيدة الإسلامية أربعة أقسام ؛ وهي : الإلميات والنبوات والكونيات 
والغيبيات » ومن العلماء من قسم العقيدة الإسلامية قافنا عن الشيخ البوطي » فد قسم حسن 
البنا مباحث العقّيدة إلى الإلميات ونبوات وروحانيات وسمعيات و » قد قسم الباحث في رسالته 
مباحث العقيدة الإسلامية إلى إلميات وزنبوات وسمعيات جرياً على منوال العلماء الحدئين الذي ن كبوا في 
العقيدة الإسلامية »وهذه فنون واصطلاحات دن العلماء ولا مشاحة في الاصطلاحكما بمّال » وأشرع 
الآن في بيان هذه اللتقسيمات » كما هو ممّسم في خطة هذه الرسالة . 
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آراء الشيخ البوطي في الالهيات 


وجود االله عز وجل وأدلته 
إن مسألة الإمان بوجود الله عز وجل هي أساس مسائل العقيدةكلها » وعنها تتفرع بقية الأمور 


الاعنّادية التي يحب الإمان بها » وقد ساك الشيخ البوطى طريقمين في إثباته لوجود االله تعاللى هما : 
الطريقة الأولى هى النظر فى الأدلة العقلية . 


الطريقة الثانية النظر في الأدلة النقلية. 

٠‏ وفيما بلي بان الطريقنين 

أولا + الأدلة المقلئة عل وتهود. الله عو ويخل 

عندما صار الإلحاد أمراً ظاهراً بين الناس احتابج العلماء إلى سوق الأدلة على وجود الله تَعالى » وم 
أخذ الإلحاد شكل ظاهرة »كما حدث في القرن العشرن ‏ عندما ظهرت الشيوعية: وأقامت دولة 
على أساس الإلحاد وإنكار وجود الله عز وجل وإمًا كان الناس رون بوجود االله ولكتهم كانوا 
شركون ده غيره » وم بأت نبي ليقول لقومه للكون إله وما كان الأبياء ددعون أقوامهم إلى عبادة الله عز 
وجل-وحده » وعدم الإشراك نه. 

وقد ساق الشيخ البوطي جملة من الأدلة العقّلية لإثبات وجود الله عز وجل وفيما دلي بيانها : 

دليل بطلان الرجحان بدون مرجح 

. ومعنى الرجحان بدون مرجح أن يكون الشيء جارباً على نسق معين » ثم غير عن نسقه » ويتحول 


ددون وجود أي مغير او حول إطلاقا » فهذا من الامور الواضحة البطلان » وإذا اردنا ان نطب هذا 
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الدليل على مسألة وجود الله تقول : إن جميع الأمور والأشكال المفروضة في الذهن لا تعدو أن تتصف 
بأحد الأوصاف الثلاثة الآتية الوجوب والاسسّحالة والإمكان. فما اتصف بالوجوب هوما يحيل العمل 
عدمه » وما اتصف بالاستّحالة هو ما يحيل العقّل وجوده » وما اتصف بالإمكان هو مالا يحيل العقل 
وجوده ولا عدمه . وهذا الككون الذي نراه في جملته نا هو من النوع الممكن أي إن العقّل يجزم أنه لا 
درتب أي حال على فرض انعدامه » وبرى ٍْ من الممك أن توج د أسباب تعدمه من أصله » دون أن 
سللزم ذلك الا لا شبله العقل » وإذاً فوجود الكون بجد ذاته ليس 0 ؛ وليبس ضرية لازب ؛ وكل 
ماكان هذا شأنه فلا بد له من مؤثر خارجي برجم فيه أحد جاني الإمكان » وبعد الجانب الآخر عنه 
٠‏ وهذا يعني أنه لادد لهذا الكون الذيكان في أصله قابلاً لكل من الوجود » والعدم على حد سواء من 
قوة خارجية تؤثر فيه خصصنه لجانب الوجود » وتلك القوة هي قوة الله على . 

دليل بطلان التسلسل 

التسلسل بعني أن المخلوقات كلها منوالدة عن بعضها إلى مالا نهادة جيث بكو نكل واحد منها معلولاً .م 
قلبوغلة لا عدت دون أن تنبع هذه السلسلة أخيراً من علة واجبة الوجود التي تضفي التأثير المتوالد 
على سائر تلك الحلقات . ومن الممكن أن ننقض دليل التسلسل بالحس والمشاهدة نفسهاءوذلك أننا نعلم 
أنهناك خلوقاتنوعيةانقرضت وانئهت فلو صح أنالموجودات تتسلسل إلى مالا نهاية بآن يكون كل حلقة 
فيها معاولاً لما قبلها وعلة لما بعدها لما اتقرضت هذه الموجودات ؛ إذ كيف تنقرض وهي علة .| 

بعدها ؟ فلما دل الحسودلت المشاهدة على انقراضها وعدم استمرارها في التوالد علمنا أن الحلقة 
الأخيرة فيها معاولة فحسب وليست عل ة كسابقتها » وهذا إخلال بنظام التسلسل المزعوم وطبيعته » 


ودليل على ان مّة مؤثرا خارجيا زبادة على نظام التسلسل الرتيب . 
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بطلان دليل الدور 

معنى الدور أن كون شيا نكل منهما علة الآخر . ومثال الدور لو أن طالب حاول الانتساب إلى كلية 
الثربية فقيل له:إن ذلك متوقف على أن تكون في سلك التدررس الرسمي ؛ ولا حاول أن بدخل سلك 
الدرس الرسمي قيل له: إن ذلك متوقف على أن تكون مخرجاً من كلية التربية » فمن البدهيأنه ان 
ستطيع أن حمق لنفسه أي من الغرضين مادام الأمركذلك . وأما طلان الدور فبيانههو أن بستازم أن 
كن كل واحد منهما ساماً صاحبه ان عنه في وقت واحد » وهذا بعني استلزام تقدم الشيء 
على ننسه وهو تناقض . ويقول الشيخ, البوطي في معرض حديتّه عن الدورءإن الدور هو توقف الشيء 
على ذاته وبعني أن الكون وجد من غير مكون ومن غير موجد له » وهذا اطل وردعلى القائلين 


التفاعل الذاتي»وقال : إن التفاعل لاندأنيكون بن جزاين على الأقل » وليس أن الشيء أوجد ذاته بذاته 


دليل العلة الفائية أو الحكمة والتناسق 

0 دليل العنادة والاختراع. وخلاصة هذا الدليل أنه بنَخذ من المخلوقات دليلاً على وجود 
الخالق » وهذه المخلوقات تدل على قصد في تكوبنها » وحكمة في تسبيرها وتدييرها » فالنظام والقصد 
والانسجام والحكمة الظاهرة في الطبيعة ومظاهرها المختلفة المنتوعة طرق ظاهرة لات وجود الله - 
روا آمأت الله عز وجل الت تنفي أن يكون هذا الكون جاء «الصدفة والاتفاق » بل لادد من خالق 
نزهة| الكون:وجملة مالنا ماسقا فيا بده 


الادلة النقلية 
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وخلاصة القول في هذه الأدلة تتمثل في النظر في القرآن الكريم » والتأكد من صحة سنده إلى رسول الله 
سيدنا محمد -صلى الله عليه وسلم - وأنه تقل إلينا بالتواتر » ومن ثم الحم من ظاهرة الوحي الذي 
نزل بالقرآن الكريم » وإثبات أممنزل هذا الوحي هو الله - عز وجل - ولا تمكن أن يكون هناك منزل لهذا 


البخن غيرات نان 


وفي ختام حديث الشيخ البوطي عن أدلتوجود الله عز وجل قال : إذا رأث إنسااً عاقلاً عرضت 
أمامه هذه البراهين كلها » وبي مع ذلك مسعلملاً في شأنها شاك في تتيجتها لا ملك عليها أي رد » ولكن 
لا .هندي من ورائها - نضا - إلى أي ح » وهو مع ذلك حاضرالفكر والعتّل»فاعام أنك من هذا 
الإنسان أمام دليل آخر على وجود الله - عز وجل - . 

التعليق على مسلك الشيخ البوطي في إثباته لوجود الله عز وجل 

نضح لنا مما سبق بيانه من الأدلة التي أبرزها الشيخ البوطي في طرين إِثباته لوجود الله عز وجل أن 
الشيخ سار على طربشتّين » طرينّ الفلاسفة والمتكلمين و طربنّ السلف الصال -رضي الله عنهمواذا 
كانت طريقة الفلاسفة والمكلمين صعبة الفهم عند عامة الناس فإني أوافق الشيخ, البوطي في سيره 
على طريق السلف من إتباع لشواهد القرآن الكريم أنضا »فحسبنا كثاب الله - عز وجل - خير من 
الانجرار وراء كلام الفلاسفة المعمّد ومناهات المكلمين التي تير الررب والشك أكثر ماترسخ وتثبت 
العقيدة في قلوب الناس وعمولهم وكما قال الإمام الغزالي رحمه الله في الإحياء ": في فطرة الإنسان 
وشواهد التران ما بخني عن إقامة البرهان" . قفي القرآن ما ني عن إقامة البراهين التي ساقها الفلاسفة 


والمتكلمون » والتى بصعب على كثير من الناس فهمها فضلاً عن الاقناع بها وسلامنها من المعارضة » 
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وناك ادل أعنانا الشيخ البوطي كثيرة جدا بحيث لا تدع لعاقل منصف أن بشككك فيها كدليل الفطرة » 
ودليل إجابة الدعاء » ودليل الاخئلاف فى المخلوقات » ودليل الجزاء الرباني ودليل الحياة والموت . 
صفات الله تعالى 

قسم الدكثور البوطي رحمه اللّه الصفات إلى أربعة أقسام وهي: نفسية - سابية - معاني - معنوية 


النفسة 


وو 


المراد بها صفة ثبوتية بدل الوصف بها على الذات دون معنى زائد عليها وهي صفة الوحود » ولا 
بوجد غيرها » ووجود الله - عز وجل - ححَدثُنا عنه في المطلب السابق » ولا حاجة لإعادة الكلام 
عنه في هذا المقام » ولكن بتبغي أن تعرف أن الوجود دنسم إلى قسمين: كامل ذاتي » وناقص تبعي » 
فالكامل الذاتي موجود لذاته غير متوقف على علة مؤثرة فيه » هوالله عز وجل - ومن خصائصه أنه لا 
قبل العدم » وأما القاقص التبعي فهو متوقف على الموجد له » ومن خخصائصه أنه بوم بين عدمين »سايق 
ولاح 

وهي خمس صفات 

الوحدانية: ومعناها سلب تصور الكمية في ذاته وصفاته - سبحانه وتعالى - سواء الكمية المتصلة أو 
الكنية المسملةة :أي 5 سبحانه وتعالى - ليس مركا من أجزاء وناك تضناته 6 والتصود 


وحدانية االله أن تعلم انه - سبحانه وتعالى - ليس كلا مركا . 


إيحاده » ويحال أن يكون مع ذلك إلا . وعتدئذ فلا بدأن يكون الإله هو السابق عليه والموجد له فيكون 
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هو القديم إذن + وهاذا حو المطلوب تياله » أو أن يكون ذلك السانق أنضَا مسسبوقاً يعدم 0005 
أثر فيه فأوجده وهكذا نسلزم ذلك فرض التساسل + وهوناطلكما مرمعنا سايقاً . فلاد إذن من أن 
تكون الموجوداثٌ كل ها مسنددةً إلى ذات واجبة الوجود مؤثرة بغيرها غير متآثرة سواها ؛ وذلك مستازم 
أن تكون متصفة بالقدم . 

مخالفته للحوادث . عدم مماثلته - جل جلاله - لها 

فهو - سبحانه وتعالى - ليس بحرم ولا عرض ولا كلي ولا جزئي كما مربيانه إذ الإلوهية تسنلزم البعد 
عن سائر النقائص » ومن أبرز مظاهر النقص ما تلبس به الحوادث من الصفات الت هي في الحقيقة 


ليست إلا شّبجة حدوثها وحاجاتها إلى الموجد المخصص . 


وه يكل صفة قائمة بذاته - سبحانه وتعالى - تستازم حكاً معيناً له وهي صفات كثيرة ولكنها تمع 
في سبع صفات رئيسة معينة قام عليها الدليل التفصيلي من الكثاب وهي 

العلم : صفة أزلية قائمة بذاته - تعالى - بنآتى بها كشف الأمور » والإحاطة بها على ماهي عليه في 
الواقع أو على ما مسسكون عليه في المستقبل 

الارادة: ا أزلية قائمة دذاته - تعالى - من شانها خصيص الممكئات ببعض ما يجوز عليها 1 من 

وجود وعدم وتكييف شطع النظر عن أي مؤثر خارجي . 

السمع : وهو صفة أزلية قائمة بذاته - تعالى - تعلق بالمسموعات أو بالموجودات فتدرك إدراكا تامأ 
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القدرة:وهي صفة أزلية قائمة زاته -تعالى - يَآتى بها إيحاد كل ممكن وإعدامه وتكييفه 

البصر: وهو صفة أزلية قائمة دزاته تعالى تتعلق بالمبصرات أو الموجودات » فتدرك إدراكا اما لاعن 
طريق التخيل والنوهم » ولا عن طريق ناثر حاسةووصول شعاع 

الكلام : هوصفة أزلية قائمة بذاته - تعالى - وهو بها آمر وناه وخير وقد عبر عنها نظم ما وا 
إلى رسله كالقرآن والتوراة والإنجيل . 


الحياة :.هى صضنة أزلية قائمة نزاته- سبحائه وتعالى - نات بها ثبوت الصفات السانطة . 


الصفات العنوية 
وهي ليست أكثر من نا صفات المعاني أي هي الأحكام التي تترتب على ثبوت صفات المعاني » فهي 
كوت بحل خاقلة -قديرا مريد| خليياً ميا هيز متكلنا لها 
رأي الشيخ البوطي في المتشابه من آيات الصفات 
من المعلوم أن الشيخ. البوطي سار على طرق الأشاعرة في بيانه لصفاتلله - تعالى - إذ أثُبت سبع 
صفات وأول ناقيها » وهذا الخط معلوم في علم العقائد أتالأشاعرة بؤولون الصفات تأويلاً تفصيلياً » يتما 
بذهب السلف إلى عدم الخوض في تأويل الصفات ٠‏ ويّكدون على تنزيه الله - سبحانه وتعالى - عن 
كل نقّص أو مشابهة الحوادث » وُبئون لله - عز وجل - ما أنه لنفسه وما أنه له رسوله - صلى 
الله عليه وسلم - وينفون عنه ما ناه عن نفسه » وما نفاه عنه رسوله - صلى الله عليه وسلم - من 
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غير حرف أو تكيييف أو تعطيل أو تشبيه ٠‏ وبمول الشيخ البوطي : إنطريقة السال كانت مناسبة في 
عصرهم » وهي الأفضل والأسلم ومذهب الاف هو المصير إليه سبب ما قام في عصرهم من 
المناقشات العلمية وتقعيد البلاغة العربية ويرى الشيخ البوطي أنالخلاف بن المذهبين الأشعري والسلفي 
خلاف شكلي ولنظي . 

كلام الشيخ البوطي في القضاء والقدر 

تكلم الشيث البوطي في القضاء والقدر ونفى أي علاقة للَضاء والقّدر بالجبر » وقال : إن الله عز وجل 
بوجب ألوهيته لاد أن يكون عالاً بما سيفعله عباده من مخّلف الأعمال » وما سيقع ويحصل في ملكه 
وإلأكان ذلك نقصأ فى صفاته ٠‏ وقد خالف الشيخ البوطي مذهب السلف في مسألتين وهما 

المسألة الأولى : ني تعليل أفعال الله عز وجل - ومعنى ذلك أنالفعل غير مرتب على الحكمة بل هو 
مخض المشيئة وصرف الإرادة ؛ إذ لوكان مترتباً عليها لكان الله حتاجاً إليها في فعله ومنتقعاً بها 
المسألة الثانية: التحسين والتمبيح ووصتهما أمرين اعتباريين وليسا جوهريين» ومعنى ذلك ان الأشياء 
في أصلها خالية عن صبغة الحسن والقبح والتفع والضرر » ثم إنالله - عز وجل - صبغ بعض الأشياء 
بهذه الصبغة وبعضها الآخر ّلك . ولبيان رأي السلف في هاتين المسألتّين قال ابن ثيمية ": منقال إن 
قدرة العبد وغيرها من الأسباب والحكم والعلل - وغيرها من الأسباب - التي 

خاق الله بها المخلوقات ليست أسبادً أو أن وجودها كعدمها وليس هناك إلا مجرد اقتران عادي 


كاقتران الدليل بالمدلول فتّد جحد ما في خاق الله تعالى وشرعه من الأسباب و الحكم والعلل" . 
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ضح لنا ئما سبق ذكره أن الشيخ, البوطي واضىّ الساف نقوله ان الله خالق أفعال العباد وخالف الساف 
ره مايه كدت اللكروفة علذ الأناكو وى ذه الظار:ة من امل إل الديد كديا تحسيت 
ففعله هو فعل الله وكسب للعبد . ونظربة الكنسب من الات الكلام التي يصعب فهمها » وقد حاول 
الأشاعرة شرح هذه النظربة وتفسيرها » ومن ذلك قوطهم : إن حقيقة الككسب تتمثل في الاقتران العادي 
بن القّدرة الحدثة والفعل فإن الله - سبحانه وتعالى - أجرى العادة يخلقٌ الفعل عند قدرة العبد وإرادته 


لابهما . فالعبد ليس له أثر فى فعله » ولكى الفعل يحدث فى الاقتران دين القّدرة الحدثة والفعل 


آراء الشيخ البوطي في النبوات 

النبوة والرسالة والفرق بينهما 
التبوة مأخوذة من النبا بمعنى الخبر » ومعناها وصول خبر من الله بطري الوحي إلى من اختاره من عباده 
تلفي ذلك » فكلمة النبوة تفسبر للعلاقة التي بن النبي والخالق - جل جلاله - وهي علاقة الوحي 
والإنباء .وأما الرسالة فتعني تكليف الله أحد عباده بإدلاغ الآخرين شرع معين أو حكم معين » فكلمة 
الرسالة تفسير للعلاقة الني بين النبي وسائر الناس وهي علاقة البعث والإرسال . وهناك من فرفٌ بين 
النبي والرسول من العلماء ومنهم من لم فرق واعبّبر أنهما بمعنى واحد . والذي ظهر لنا من خلال التعريف 
الذي ذكره الشيخ البوطي الي والرسول أنه قد فرق بينهما حيث قال "إن البي والرسول إنسان أوحى 


الله تعالى إليه بواسطة سيدنا جبريل - عليه السلام - أن ببلغ عامة الناس أو ف منهم أمرا من قبل الله 
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- جل حلاله - فإن أوحى الله - عز وجل - إليه بأمر وم بأمره بتبليغه فهو ني فحسب . ينضح لنا 
من تعرف الشيخ البوطي للنبي والرسول أنه فرق ببنهما واف رأي الجمهور في ذلك . 

الأنبياء صفاتهم ورسالاتهم 

نحرث الشيخ. البوطي عن الإمان الأنبياء وقال بوجوب الإمان بهم جميعاً » وذكر مساتل فى هذا الركن 
نذكرها على سبيل الإجمال » ونفصل القول فيما يخالف فيه مذهب السلف الصالم - رضي الله عنهم 
مسألة التوسل بالنبي - صلى آالله عليه وسلم - 

ويما بذكر في هذا المقام ما خالف فيه الشيخ البوطي مذهب السلف الصا - رضي االلّه عنهم - وهو 
التوسل بالنبي - صلى الله عليه وسلم - بعد وفاته » نقول الشيخ, البوطي : إن مناط التوسل والثيبرك به 
أي بالنبي - صلى الله عليه وسلم ؛- هو جرد تكريم من الله - عز وجل ,له - وجعله وسيلة رحمة 
للعباد » وهذا اللكزيم والتشريف لا بنفك شيء منه عن النبي - صلى الله عليه وسلم - بوفاته ل إنه 
ليزداد علواً وشرفاً . 

ونورد الآن رأي الساف في التوسل بالنبي - صلى الله عليه وسلم - بعد وفاته رداً على كلام الشيخ 
البوطي » دول شيخ الإسلام ابن تيمية : يراد بالتوسل ثلاثة معان - أي التوسل بالنبي صلى الله عليه 
وسلم -» الأول : التوسل بطاعتّه » فهذا فرض لا نم الإمان إلا نه » الثاني » التوسل بدعاته وشفاعته , 
وهذا كان في حياته » ويكون بوم القيامة بالتوسل دشفاعته ‏ الثالث » التوسل به بمعنى الأقسام على الله 


دذاته والسؤال بذاته » فهذا هو الذي لم نكن الصحابة يفعلونه في الاسسقاء ونحوه لا فى حياته ولا بعد 
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ماته » ولا عند قبره ولا غير قبره » وهذا هو الذي قال أبو حنيفة وأصحابه عنه أنه لا يجوز » ونهوا عنه 
حيث قالوا : لا سأل بالمخلوق ولا بول أحد أسألك نحن أنبيائك . 

الملعجزات 

حكم الاعقّاد بالمعجزة : يحب على المسلم أن بعتقد بأن الله - عز وجل - قد جهز أنبياءه و رسله 
الذين أرسلهم إلى الناس بمعجزات تبين صدق دعوتهم وتوضح للناس ارتباطهم باالله - جل جلال - ه 
وأنهم مؤيدون به . 

وجوه الاعجاز في القرآن الكريم 


قسم الشيخ البوطي وجوه الإعجاز للقرآن الكريم إلى قسمين : 


أما القسم الذي بشمل الناس جميعاً فيشمل الإعجاز التشريعي والإعجاز بإخبار الغيب والإعجاز 


العلم 


يي 
أما القسم الذي بخص العرب وهو الإعجاز البياني وقد تحدى الله - عز وجل - العرب أهل البلاغة 
والبيان بان باتوا سسورة أو بعشر سور أو بمثّل القران الكريم 


كر الشيخ البوطي معجزات أخرى للرسول - صلى الله عليه وسلم - غير القرآن الكريم ومنها : - 


آ[معحزة الإسراء والمعراج وكانيك بالجسد والروح معا 5 -دمعحزة انشفاف العمر. -(معحزة نبع الماء بين 
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أصابعه . -بمعجزة تكليم الشاة المسمومة له. -جمعجزة زبادة الطعام كما حدث معه في إطعام أهل 

الخندق. -كمعجزة حنين الجذع إليه صلى االلّه عليه وسلم. -معجزة إبراء المرضى بإذن الله تعالى 
آراء الشيخ البوطي في السمعيات 

أولاً : عالم الملائكة 

إنئما يحب على المسلم الإمان به هو الإمان بأن الله - عز وجل - خلق عالاً أسماه الملاتكة » وهمي 

ذوات قائمة بأنفسها قادرة على التشكل القّدرة الإلمية . وقد تحدث الشيخ البوطي عن ركن الإمان 

الملاتكة مشكل موجز وتطرق إلى وجودهم وصفاتهم ووظائنهم . 

ثانياً : عالم الجن 

إن الإمان بالحن مما ألحقه العلماء يركن الإيمان بالملاتكة » وقد تحدث الشيخ البوطي عن المن بشكل 


9 تطرق إلى وجودهم ومادة خلتهم وحكم من شكرهم : 


ثالثا : الوت وحياة البرزخ 

نتحرث الشيخ, البوطي عن الوك دؤقال :| المرت عتينة بشاهدة وعسوبية »ولي امن أغيبيا ولكن 

هناك أمور تنعان بالموت هي من قبيل الغيب » وقد فصل الشيخ البوطي الول فيها » وهي ثلاثة مسائل 
نوردها مشكل موجز خشية الإطالةكما لي : 

السؤال في القبر : إذا مات الإنسان أرسلالله إليه ملكين بسالانه عن الدين الذي عاش عليه » وعن 


علمه بهذا الرجل الذي سمع عنه - أي سيدنا محمد صلى الله عليه وسلم - فالذي يبه الله - عز 
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وجل - يجيب عن السؤال وهو المؤمن الذي خم له بالحسنى أما منلم يكن معتصما مجبل الإمان في 
جنا نه الوا ئقانة بسب واس البؤال إل الت لان معظم الناس بقّبرون ومع ذلك فالسؤال ثات 


سواء قبر الإنسان أم غرق في البحر أم أكلته السباع أو التهسنه التيران : 


بطلان التناسخ : لد أنطل الشيخ البوطي ما يسمى تاس الأرواح والذي يعني القال الروح من 
جسد إلى آخر » وهذا الإإطال ظهر جاياًبما بينه الشيخ البوطي سائقاً عن سؤال القبر وعذانه ونعيمه » 
فالروح” عات له راعيها حرو لذاى غايفم 

أشراط الساعة 


و تحدث الشيخ البوطي عن أشراط الساعة وقسمها إل قسني 


القسم الأول : أشراط الساعة الكبرى » وهذا القسم لا يجوز للمسام إتكاره لأنه ثادت بطريق النوائر وهو 


ما علم من الدين بالضرورة . 


القسم الثاني : أشراط الساعة الصغرى » ولم ستحدث عنه الشي البوطي معللاً ذلك بآن الأشراط 

الصغرى ثاسّة بأحاديث أحاد وهي أحاددث ظنية الثبوت » ومعلوم أن الشيخ البوطي لا بأخذ بالخبر 
الواحد في العقيدة » وفي هذا خالف السلف فهم بأخذون خبر الآحاد في العقيدة مادام صحيحاً » 
وعلامات الساعة الصغرى يؤمن بها الساف » وإن ل ترد طرق مسُوائرة » ومعظم هذه العلامات تدور 
حول فساد الناس آخر الزمان وظهور الف وزوال الممالك والدول . ونبداً الآن بذكر أشراط الساعة 
الكبرى التي ذكرها الشيخ البوطي ونفصل القول فيما فصل فيه ونذكر أنضاً علاما تكرى للساعة م 

بذكرها نمة الموضوع 
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ظهور الدجال: الدجال لنب له.ولئب به لشدة دجله وكذىه ولقدرته الخارقة على تغطية الح «الباطل 
» وهو رجل هودءالأصل من جهة المشرفق ددعي الصلاح والاستقامة بين الناس » ثم ددعي الألوهية وسبعه 
نزول عيسى ابن مريم - عليه الصلاة والسلام ومعنى نزوله أنه هبط إلى الأَرض بعد احتجابه عنها 
كل هذه الحمبة الطويلة من الدهر في مكان ما من ملكوت الله - عز وجل - وهو لا يزال سمب مجياته 
الأولى التى أحياه االلّه بها إذ كان في الأرض رسولا نبيا” فيمكث في الأرض مدة من الزمن بقيم عليها 
دعائم العقيدة الإسلامية التى بعث هو والأنبياء كلهم إقامها » وبنفذ الشريعة الإسلامية الناسخة لجميع 
الشرائع السايمة » والتى بعث بها سيدنا حمر - صلى االله عليه وسلم - دون أن نؤيد خلال ذلك 
وحي جديد من الله - عز وجل- . وأما بالنسبة لآدلة نزول سيدنا عيسى - عليه السلام - قفد 


أشار القرآن الكريم إلى ذلك » ونصت السنة التبودة بأحاددث كثيرة ومتوائرة على نزوله . 
ذكر الشيخ البوطي في معرض حديثه عن نزول عيسى - عليه السلام - مسالتين : 


الأولى : مسألة إنكار تلامين مدرسة الشيخ حمد عبده نزول سيدنا عيسى بن مريم - عليه السلام . 


الثانية : مسألة ادعاء أحمد غلام القادياني أنه هو مثيل عيسى بن مردم الذي وعد الله تعالى 


ظهوره 


52ظ1 


اما (ميدالة الشيخ محمد عبده وثلاميذه ؛ فمعلومة خصومة الشيخ البوطي مع الشيخ محمد عبده 
ومدرسته » وما نسب من أقوال إلى الشيخ محمد عبده منها ما هو صحيح » ومنها ما هو غير ذلك ». 
أما المسألة الثانية فهي مسألة ادعاء أحمد غلام القادداني بأنه عيسى بن مريم . - 

ظهور يأجوج ومأجوج:اجوح وماجوي هاتان الكلمنان عبر بهما القران الكردم عن أمة كبيرة من الناس 
اجا بها العالم» تتسل إليه م نكل حدب » تنشر الفساد والدمار في الأرض على نحو مذهل وبطرقة 


مرعبة . 


ظهور دابة الأرض: دابة الأرض تعبير قرآني عن حيوان نكل علم نوعه وشكله وهيئته إلى الله -عز 
نفس إمانها لم تكى قد أمنت من قبل . 

طلوع الشمس من مغربها:ومعنى طلوع الشمس من مغربها » انها تظهر للناس طالعة من جهة الغرب 
في وقت الصباح بدلا من ظهورها لحم من ناحية المشر قكما كان دابها كل بوم » وذاك كأن يبجعلالله 
دوران الأَرض عندها في احجَاه آخر بتراءى معه للناس انعكاس سير الشمس بالنسبة إليهم 

إن عاقبة الإنسان تكون إما إلى الجنة وإما إلى النار ولا ثالث بينهما » والجنة والنار حخلوقتان لا تبيدان 
ولا تفنيان » خلتهما االله - عز وجل - وأعدهما للثواب والعّاب . وقد ركز الشيخ, البوطي في حديه 


عن هما على حميسين اشين : الحقيقة الاولى إن الجنة والنار حمَيقَْان ماديان من متعلقات كل من الروح 
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والجسم 7 أي النعيم والعذاب بكونان للجسد والروح معأء فكثير من الآنات القرانية تكد على 
الحقيقة المادية والحسية للنعيم في الجنة وللعذاب فى النار» 

آراء الشيخ البوطي في الردة 
برى الشيخ البوطي أن موجبات الردة لا تحرج عن أن تكون أقوالاً أو أفعالا » أوما بدخل في نطاق 
السخرية والتحقير 
أولآً : الأقوال :ما ستوجب الردة من الأقوال ه وكل ما كان تعييراً صريحاً عن انكار ركن من أركان 
الإسلام أو اللإمان » أو عن إتكار حكم من الأحكام الإسلامية المعروفة من الدين بالضرورة بحيث سنوي 
في معرفته العام والجاهل من عامة الناس » كأن يبيح الفاحشة أو قل النفس يغير حق أو الرا عموما 
عبارة صريحة قاطعة في الدلالة على ذلك 
ثانياً : الأفعال :إن ما سنوجب الردة من الأفعال ه وكل فعل يحمل دلالة قاطعة على شيء بّناقض 
مع ركن من أركان الإمان أو الإسلام كالسجود لصنم » ولبس ري بخص رجال الأدان الأخرى مما له دلالة 
ددنية معروفة » وكفعل شيء من العبادات التي بمارسها أهل دين من الأدبان الباطلة » فإن لمذهالأفعال 
دلالة واضحة لا تقل عن دلالة النطىّ » ولا مدلولات تناقض الإذعان نأركان الإمان والإسلام نكل ما هو 
أت من الدين «الضرورة 
ثالثا : السخرية والتحقير : إن هذا الموجب الثالث من موجبات الردة هو فى الْحقيقة داخل في زمرة 
الأقوال والأفعال » ولكتهم أفردوه بنوع ثالث ٠‏ لعدم توفر الحد الذي من شأنه أن نوافر في النوعين السابقّين 
. وضاءط السحرية أو التحقّير المسوجبين للردة أن سخر ترك من أركان الإسلام أو الإمان أو من أي 
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حكم سس الأحكام الإسلامية الئاسة المعروفة الجميع بالبداهة والصرورة أو أن يبكفره وسيلة وا صحة من 
وسائل التحقّي ركان » بسخر من الصلاة أو الحم أو الركاة أو من الجنة والنار بوسيلة قاطعة الدلالة على 
السخربة أو أن يحتقر القرآن احتّقّارا واضحا أو بزدري الفقّه الإسلامي عموما أو يحتمر شيمًا من الشعائر 


الدينية البارزةكالآذان والمساجد والأذكار . 


أن الشيخ البوطي واف السلف بذكره موجبات الردة مع إغفاله دكر ردة الترك » وهي ترك العبادات 
عموماً والصلاة على وجه الخصوص متعمداً . والذي عليه الإمام أحمد بن حنبل أن تارك الصلاةكافر لا 
دخسل ولا يكفن ولا ددفن في ممابر المسلمين . 

التكفير أخطاره وضوابطه 
ولد بين الشيخ البوطي أضا خطورة الكفير » وأن الحكم على شخص ما بالكفر أمر خطير يحناج إلى 
معرفة ضواءط التكفير , لا سيما أنالكفير يؤدي إلى قتل ذاك الحكوم عليه بالكفر. ويضيف الشيخ 
البوطي في سياق يانه لخطورة التكفير أن آقة ثْرة التوحيد الذي يحققه الإسلام هي القن أو الكن 
العشوائي غير المنضبط بالضوابط الشرعية بؤدي إلى تفكك امجتمع وتتاحره وجعله مغرقاً وغنيمة سائفة 
لأعدائه » والتكفير سلاح مدمر وهو أفّك سلاح لتمزيق وحدة الأمة وستعمل هذا السلا دشكل كيني 


دون ضواط . 


ويتضح لنا ئما سبق بيانه عن خطورة التكفير وححَذير الشيخ, البوطي من الكفير بغير دليل أو مسد 


شرعي موافقة الشيخ البوطي للسلف الصالح - رضي الله عنهم - في هذه القضية 
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ان المنتبع لاراء الشيخ البوطي في مسألة الكفيريحد أنه قد تشدد في هذه المسألة وتورع عن القول 
التكفير بخير حي » وبمكى لنا أن محمل الضوابط الت اتبعها الشيش البوطي في مسألة التكفير بالنقاط 
التالبة . 

ضوابط التكفير عند البوطي 
اعفاد الكفر + :وأا المعاصي فلا تعنون بعنوان الكفر أدداً مهما كثرت أو عظمت مثل الكبائ ركالقتل 
وشرب الخمر والزنا وغيرها من الككبائر» وذلك لآن مكان الكفر العمل واليقين. 
الكفر الاعنقادي هو إتكار حقيقَة من حمَائق الإسلام المعروفة بالبداهة مثل إتكار وجود الله - عز 
وجل - أو إنكار وحدانية الله وحده تعالى أو إتكار جمع عليه ومعروف لدى الخاصة والعامة » مل 
استحلال الذنب كاستحلال شرب الخمر وقثّل النفس البرّة شريفن اران دائل الزن وغيرها من 
الذبوب 
الكفر يحب أن بكون بعبارة صريحة قاطعة لا تحمل التأويل » فإن احتّمات التآوبل فيجب أن نفسر هذا 
الكلام لمصلحة الممكلم لا أن نجره إلى الكفر دسبب ذلك الكلام . 
هناك تصرفات تقوم مقام الكفر اللسانيكآن بمسك القرآن وبلقيه ارضا 6ه التعيرف كرالاه سد 


كلمة م الكلمات المكرة 
من لكفر 


إن الكافر المعاقب بوم القيامة هو الجاحد المسسَكير أما الجاهل فلا بؤاخذ بعدم وصول العلم إليه . 
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حسن الظن بعباد الله - تعالى - ما أمكدنا ذلك » وهذا يخص مسألة اللكفير المعين » إذ فول الشيخ 
البوطى ه إذا ممع من شخص معين كلمة الكفر » ثم غاب عنه ومات ذلك الشخص بعد ذلك لا بشّال 
عنه : انه كافر ؛ لاحتمال أن كون قد تاب وعدل عن كفره. 

لايجحوز التكفير ,الجملة » وما التكفير يكون بالحكم على كل واحد فرذاءقزوا على شد هد ا قن 
موجبات الكفر البواح الذي لا يحتمل التأويل . 

لايجوز بناء حكم الكفير بناءعلى دليل اجتهاديإن اي رؤية اجهاددة في تاول نص من النصوص وإن كان 
الأول هيدا لكو 

لايجوز جاوز الظاهر إلى الباطن في مسألة االكفير 

كلمن ألكز فيا ما فهوديه كاف رع لأن الكثركلدنة تديزية فتكلا أ أنكز نظرية:دازورن :انا كادرنيها 
وهكذا كل من شكر شيء فهو به كافر 1 

وعد أن استعرضنا ضواط التكفير عند الشيخ البوطي فإن هناك ملاحظات سجلت على الشيخ 
البوطي في مسألة التكفير فلقّد خالف فيها علماء السلف بعدم تكفيره لححبي الدين ابن عربي الذي كان 
نشول بوحدة الوجود . ولقّد دافع الشيخ البوطي عن ابن عربي » وقال : لا يجوز تكفيره بموجب كلامه 
الذي فيه إلحاد صردم حتى تتأكد من أنه بعتقّد ما بقوله أولا » وأضاف الشيخ البوطي في معرض دفاعه 


عن ان عربي إنه رما دست هذه المقولات في كتبه عمدا » وربما اعتقدها ثم تاب عنها ؛ ومع كل هذه 


37ظ1 


الاحتّمالات فإنه بفسد الاسّدلال بها على تكفير ابن عرب بناءعلى القاعدة الأصولية مع الكمتداق 


تسد الاستدلال . 


ومن المسائل التي واف فيها الشيت. البوطي السلف اعتباره اليهود والنصار ىكفاراً . وثما سبق بيانه 
ضح لنا أن الشيخ, البوطي وافق السلف في تكفير اليهود والنصارى وخالفهم في عدم تكفير العلوين 
والدرونك . 

جزاء المرتد 
وقد خالف الشيخ. البوطي إجماع الفمّهاء في مسألة قل المرئد ؛ وقال : إنعلة الحكم بقل المرتد هي 
الحرابة لا الكفر » وأضاف الشيخ البوطي إن تلبس المسلم بالردة لا يخريح عن حالين 
أولاً:أن عمارس شبهاته التي هجمت عليه أو قناعاته الججدددة دنه وبين نقسه » ومسك عن ف إعلائها 
والإشادة بها ين الناس » ذلك لأن حالته هذه لا تنم عن أي معنى من معاني الحرادة بواجه بها المسلمين 


ومن ثم فشأنه كشأن الكافر الأصلي 


ثانا :وقد أناط الشيخ. البوطي , بإمام المسلمين وحاكمهم النْظر أمر المرتد » وسبيل القضاء على خطره 
من حبس هله أو تضييقعليه » أو حاورة له في أمر الشبهاتالتي اعتمد عليها في ارتداده » أو قل له إن 
رأف الإمام ذلك . لد اعتير الشيخ البوطي حكم المرتد من باب أحكام الإمامة والسياسة الشرعية » 
فالحكم في أمر المرتد راج إلى الإمام » فإ نكان المرتد عار كلد اسار > اه و رمي 
الله عنه - مع المرتدين بعد وفاة النبي - صلى الله عليه وسلم - حيث قاتلهم وقتلهم » وإن لم بك 
المرتد حارياً فلولي الأمر أن يختَار ما دناسب حال هذا المرئد 
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وهناك من أهل العلم المعاصرين من سار على طريق الشيخ البوطي في موضوع عقوبة المرئد وء قال : 
إكل ترق إن اماق عموبةتعزيرية» تراعي في اعتّمادها الملاسات والمخاطر التي كانت تشكلها حركة 
الردة على تأسيس الكيان الإسلامي الناشئ . . 

موقف الشيخ البوطي من الفرق الخارجة عن الاسلام 
وبقول الشيخ البوطي 8 موقفه من هذه الفرق الخارحة عن الإسلام أن هذه الفرق تكونت داخل 
الحظيرة الإسلامية ولكنها شطحت حتى خاعت عنها رداء الإسلام وشرعت لنفسها دن جديا أو 
تالت منه ثم لم ترتبط بعد ذلك بأي دين . 
نقد الشيخ. البوطي للمادية التارينية : 
ول (إنوسيلة الإناج التي هي السبب الأصلي لكل تطور . وظاهرة في هذا الكون قد نشات في ارخ 
الاق ولطيراق عم ؛ فلوكانت فلسفة المادية التاريخية صحيحة لنشأً عنها في الجتمع الحيواني مثل 
الذي نشأ عنها في الجتمع الإنساني من معارف ولغة وعمّل ودين ونظم اقتصاددة والأمر »كما هو واضح 
ليس كذلك. إِمْمنَضى سيطرة قانون الد«الكثيك أن نظل تركيب الجتمع الإنساني في تطور وتناقض » 
وهذا يعني أَنقيام الشيوعية المطلقة من شأنه هو الآخر أنيحمل في داخله بذور نقيضه ؛ باعتباره طوراً من 
الأطوار الإنسانية التي تدور حول الفلك الاقتصادي ٠‏ ولكتهم بزعمون بأنحركة التطور تقف وقوفاً ناما 
عند اناق الشيوعية المطلقة » وهذا بناقض دعواهم الأولى مناقضة واضحة وصارخة. لوصح أن 
ازدهار الاقتصاد وتضخم رأس المال هو الذي بقدح زناد الثورة » ويسبب ,انال وسائل الإتاج إلى 


البروليثاربا لاسّلزم ذلك ان تقوم هذه الثُورة في سوبسرا وأمريكا ودول اوروبا الغربية » قبل ظهورها ثي 
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أي بقعة أخرى من العام » ولككها بدلا من أتظهر هناك ظهرت في روسيا والصين وفي عهد كان الاقتصاد 
فيه ضعيفاً ومتخلفاً ) 

موقفه من نظريات التطور 
ول الشيخ البوطي في نقد النظربة الداروينية ): إن الواقع الذي نشاهده على صعيد الحياة سّنافى شكل 
حاد مع ما أسماه داروين بقانون الاصطفاء والبقّاء الأصلح » فالكون بعبم اليوم بالصال وغير الصالح من 
شتى صنوف الحيوانات بدءاً بالحلاميات إلى القردة فالإنسان . 
إنكل نوع من أنواع الحيوانات على اخسّلافها قود وضعفاً بطر عليها خسائر ضخمة مع الزمن لا تحت 
سلطان ما مسميه داروين بدا البنّاء للأصاح بل دسبب عوامل طبيعية مختلفة تتقاب عليها . . إن 
الموت من ححيث هو ظاهرة عامة سّناقض كياً مع ما يراه داروين من أن الطبيعة تسير مع جماعة الأحياء 
حسب قانون الاصطفاء والبقاء للأصاح 5 نّاء سّم للأصاح إذا كان الموت بتررص نه. . إن عملية 
الاصطفاء ليست آلية بل هي وسيلة تسهدف غادة» والسعي نحوغابة ما عتبر أعفّد عمليات الفهم 
والإدراك » فكيف بمكن اسناد ذلك إلى الطبيعة التى لا مناص من تفسير عملها وآثارها مهما تتوعت 
التعبيرات عنهما بالالية أو العشوائية الجردة. .5 إن هناك حيوانات عديدة لم بطرأ على تركيبها أي تحول 
منذ ددابة العصر الجليدي إلى اليوم » على الرغم ما تعرضت له من عوامل مناخية عندما تقارن بين 
هياكل تلك الحيوانات وأجسادها اليوم. عدم تطور حيوانات على الرغم من مَعها بقّدرات توهلها إلى أن 
نبوا مكانة مرموقة إلا أنها بقيت على حاطها فلماذا لم تترق وتتطور؟ . 


موقفه من العلمانية 
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مول الشيخ, البوطي ( العلمانية الأوروبية خطوة منظمة إلى الإسلام » في حين أن العلمانية التي براد تطبيقها 


في الجتّمعات الإسلامية خطوة منظمة إلى اعتّناق الإلحاد ) . 
ملاحظات حول مسيرة الشيخ الدكتور البوطي ( رحمه الله ) 


-5 تآثر الشيخ البوطي «الأحوال السياسية في بلاده » على الرغم من عدم اخراطه في السياسة ومنادذته 
لحركات الإسلام السياسي 

-< تبي العلاقة بين الشيخ البوطي والرئيس"حافظ الأسد" بشكل واضح ودفاعه عنه 

. -3 سار الشيخ البوطي في منهجه العقدي على المذهب الأشعري 

1 الشيخ البوطي بالطريقة التقشبددية الصوفيةكما هي عادة العلماء الأكراد 

. -ولم بأخذ الشيخ البوطي بخبر الأحاد في العقيدة وفنا لمذهبه الأشعري 

0 أجاز الشيخ البوطي التوسل بجاه انبي - صلى الله عليه وسلم - بعد وفاته 


. -7 مثل الشيخ البوطي في منهجه الدعوي وفكره التيار الوسطي . 


كن الشيخ البوطي بذكر الرؤى التي كان براها في منامه » وكان زاهدا ورعا ويجهش بالبكاء » وهو 


ددعو في نهادة دروسه الى كان دلقيها أمام الناس في المساجد 


. -و سار الشيخ البوطي في إثباته لوجود االلّه - عز وجل - على طربقنَين » الطريقة الاولل طريقة 


الفلاسفة والمكلمين » وأما الطريقة الثانية فهي طريقة السلف الصاط 
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1 -55 قسم الشيخ البوطي كلام الله - عز وجل - إلى نفسي قديم » ولفظي حادث ٠‏ خالا دذلك راي 


الإمام أحمد بن حنبل إمام أهل السنة والجماعة الذي قال أن ألفاظ القرآن قدمةكذاك 

٠‏ -32 تفى الشيخ البوطي تعليل أفعال الله - عز وجل -» وقال بنظربة الكنسب في ركن القّضاء والقدر 
' واعتبر الشيخ البوطي الحسن والقبح في الأشياء اعتبارياً ولييس جوهرءا 

-13 وافق الشيخ البوطي مذهب الساف الصاط - رضي الله عنهم - عند حديثه عن النبوات 


. -4ة خالف الشيخ البوطي مذهب الساف الصا - رضي الله عنهم- في مسمى الإمان » واعتير 


. -5 واف الشيخ البوطي مذهب السلف الصا رضي الله عنهم- في حديه عن الإمان بالملائكة 


والجن 


. -56 وافقٌ الشيخ, البوطي مذهب السلف الصاح فى إثباته للسؤال فى القبر وكذلك إثباته لعذاب القبر 
ونعيمه 

. -17 وافى الشيخ, البوطي مذهب الساف الصا في علامات الساعة الكبرى 

. -18 خالف الشيخ البوطي مذهب الساف الصالم في عدم اعنقّاده لعلامات الساعة الصغرى » معللاً 


ذلك نأنها وأرذة عو طني ين الاتحاد 
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9 واف الشيخ, البوطي مذهب الساف الصاح في حديثه عن اليوم الاخر واحداثه واثبت رؤية المؤمنين 
لربهم - عز وجل - بوم القيامة » إلا انه نفى الجهة مطلقًا خالا ذلك راي السلف رضي الله عنهم 
-. -20 وافىٌ الشيخ, البوطي مذهب السلف الصا في ذكره لموجبات الردة » وقال : إنها لا تحرج 
على أن تكن أقوالا أو أفعالا » أوما دخل في نطاق السخربة » ولكئه أَغَفْل ردة الثرك 

. -25 وافق الشيخ, البوطي مذهب السلف الصا بذكره لأخطار الكفير وتورعه عنه وبيانه اضواط 
التكفير ء إلا أنه خااف الساف في عدم تكفيره لابن عربي 4 وكذلك عدم تكفيره للعلورن والدروز 

٠‏ -22 اعتبر الشيخ البوطي حكم المرئد من باب أحكام الإمامة والسياسة الشرعية الفا بذاك إجماع 
العلماء ومعبراً علة قل المرتد الحرادة لا الكفر 

. -23من الشيخ البوطي حقيقَة الفرق الخارجة عن الإسلام مل البهائية والقاددانية والماسونية » وأوضح 
خطرها على الإسلام والمسلمين 

. -24 قن ض الشيخ البوطي المذاهب الماددة (الجدلية والتاريخية) والوجوددة»ودين فسادها وزيقها الذي 
دنيث عليه 

. -25 نفض الشيخ البوطي نظربات التطور اللاماركية والداروينية » وكذلك الداروينية الحديئة ودين أنها 
لا تقوم على حقائق علمية مطلقا 

7 -6«قثد الشيخ البوطى شعار العلمانية » وبين ميت من الدعوة إلى هذا الشعار هو نشر الإلحاد فِ 


العالم الإسلامي . 
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ثالثا 


الدكتورالفكر مصطفى محمود 


مصطفى حمود؛ طبيب وأدب وفيلسوف مصري» مد جسورا بين العلم والإمانء لى عن الطب ليئري 
المكثبة العربية والإسلامية بروائع المصنفات في الفكر والفلسفة والاجتماع والأدب» وظل على مدى 
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نصف قرن ظاهرة فكربة وأدببة تثير الجدل والتفكير والتأمل» وتدعو إلى حوارات في موضوعات 
يسكات نيا 
المولد والنشأة 
ولد مصطفى كمال حمود حسين آل محفوظ في 27 دمسمبر/كانون الأول :2و2 في شبين الكوم بمحافظة 
المنوفية بمصر. 
وكان بطلق على عاتلته لنب الأشراف» وذلك لانتسابهم لآل بيت رسول؛ صلى الله عليه وسلم» حيث 
برجع نسبه إلى الإمام علي 5 طالب رضي الله عنه. 
كان الأصغر بين إخوته في أسرة من الطبمّة المتوسطة في محافظة المنوفية» ثم انتمل مع عائلته إلى مدسنة 
طنطا حيث كان والده بعمل موظفا حكومياء وسكنوا جوار مسجد السيد البدوي الذي بعد أحد 
مزارات الصوفية الشهيرة فى مصرء ثما ترك فى نفسه أَثْرا واضحا ظهر في توجهاته وأفكاره. 
كان والده كثير القراءة ححبا للعلم» مجيدا للغة الفرنسية» ميل إلى ل العليا النبيلة والكمال الخلقي» 
سيطا حبا الخير والرحمة» ومنه تعلم مصطفى حب القراءة والعلم وتعلقه بالكئبء» وتربى على الأخلاق 
الفاضلة والزهد والتواضع . 

الزواج 
مر خلال حياته بتجارب زواج اننهت بالفشل والاتفصال» فزواجه الأو لكان عام 2962 وانتهى بالاتفصال 


عام 275 ون منه ولدىه» أدهم وأمزء وقد حدد النجرية عام 93 فارتبط السيدة زهب حمري» 
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ولكن تلك التجريةكسابقتها انتهت بالطلاق عام 1987 وم برتبط بعد ذلك واستقر في جناح صغير لا 
بزدد على 80 مثرا في مسجده بالمركرٌ الإسلامي . 

وبُرجع مصطفى حمود السبب في ذلك إلى لاف الطباع» بالإضافة إلى ميله للعزلة والانطواء» الأمر 
الذي قد لا مستطيع الطرف الآخر تفهمه وقبوله . 

الدراسة والتكوين العلمي 

ددا في طلب العلم صغيراء فمّد التحى بالكتّاب في عمر لا يجاوز الرابعة» إلا أنه م يستطم الاستمرار, 
سبب خوفه من الضرب الذي كان شائعاء والذ يكان معاكسا لجو أسرته الوديعة المسالمة المليئّة باللين» 
ذكان هرب وجلس على سور حدقة حنى تنتهي ساعات الدراسة» ثم بعود إلى البيت . 

ثم التحق بمدرسة "الشوكي"؛ حيث حفظ كثيرا من القرآن الكريم؛ ودرس اللغة العربية والحساب» ولكن 
ظهور العصا مرة أخرى امئعة ون التعدم 5 التحصيل العلمي» ودخل 5 صراع حاد ومرحلة من الرسوب 
استرق سنوات كي تألم مع جو العنف ثم اتهت سجاحه متجاوزا هذه الفثرة متغلبا على خوفه . 
وقد أظهر بعد هذه المرحلة تفوقا شديداء وددأت مواهبه تظهر» وأصبح معلا بحو الصوفية والموالد 
والأدكار والموسيقى المرافقة لما والناي» وبرزت لديه القدرة على ارال الحكادات وقص القصص على 
أقرانه. كما أطل في الأفنَ حبه للأسفار والارتحَال» فاشترى ملاس كشافة وكان منذ صغره يخررح 


للتخييم في مناطق قرربة. 
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انثا موس انا الكسية لإكمال دراسته التانؤية» وق هذه المرحلة بدأت مواهيه الأدبية والشعردة 
التفتح» حيث كان يكب القصص القصيرة والشعر والنجل؛ وبداً بالعزف على الناي» كما أظهر ولعا 
شديدا بالعلوم والتجارب العلمية؛ فكان يجمع مصروفه اليومي ليشتري مواد كيميائية» وبقوم تجاريه 
الخاصة. 

وكان سُمنى أن نصبح رحالة أو موسيقارا او عالما او مخترعا او نطلا من ابطال التاررخ» وكان يجمع بين 
6 قن رامت مقدلا ديعن الحوال الدنيا كلها 

التحق بكلية الطب فى جامعة القاهرة» وزاد تعلقه بالعلوم وتطور إلى درجة قيامه بإنشاء معمل صغير في 
عام وزوة في منزل والده» فكان تصنع الصابون والعطورء ويقُوم شريم الضفادع» ووستخدم الكلور في قل 
اكرات 

وأغرق ننسه في التجارب المعلقة بالكهرناء والبطاربات» كما قام سَفِين اختراعات لأجهزة مع صديق له 
كجهاز التقطير والميكروفون وجهاز لياس التبضء فكان نصمم الجهاز وصدقه بوم سنفيذه باستخدام 
مواد سيطة. 

وقد اشتهر بين زملائه بلقب "المشرحجي"'» نظرا لاهّمامه الشديد شرح جنّث المونى» وقد اشترم 
نصف جسد ودماغا ووضعها بالفورمالين لحنظها وعكف على دراستها في البيت» ثما أدى إلى تحسسه 


من رائحة الفورمالين وإصاءة جهازه التنفسي بالضرر. 
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وفيت ميوله الموسيقية مرافقة لرحلته الدراسية؛ فتعلم في هذه الأبناء العف على العود» وتعلم النوتات 
الموسيقية» وكان بشارك في الأفراح والحفلات؛ وما رفضت عائلته هذه البيئّة ترك المتزل وبدأً عمله في 
عنفيدة "البواء! اليك ته 

أصيب بمرض في صدره في السنة الثالثة من دراسنّه الجامعية» ثما اضطره إلى ترك العمل والدراسة 
والمكوث في مصحة لمدة 3 سنوات» هذه العزلة سلمّه للقراءة والتفكير والتآملء مما أثر في تكوينه الفكري, 
ونا تكتادة القصة القصيرة. 

وعد أن تعافى عاد من جديد إلى متاعد الدراسة؛ والتى ددت له بعد هذه السنوات الثلاث قاسية 
واج إلى مجهود مضنء وكان أصد قاؤه قد تخرجوا وتركوا الجامعة» فركر على دراسته حتى استطاع أن 
سحرح من كلية الطب - مخصص أمراض صدرية عام 1953. 

ولكنه سي معلا بالأدبء فكان هشر بن الحين والآخر في الصحف والجلات بعضا من مقالاته وتأملاته 
وقصصه المصيرة. 

التجربة الفكرية والأدبية 

اعتبر مصطفى محمود حياته الأدية خلال 30 عاما عبارة عن هجرة مسسّمرة نحو إدراك الحياة والبحث 
عن القيقَة وكان حور ننه خلال هذه السنوات الطويلة ددور حول السر الإلمي من خاق الإنسان 
والغادة من وجوده؛ وكا نكل كناب من كبه مخطة على طريق هذا السفر الطويل» فكانت محرسّه الأددية 
انعكاسا لتجرسّه الفكرية . 

مرحلة الشك 
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كان في بداناته الفكرية مبهورا بالعلم وحمّائفّه الملموسة» وكان برى أن العلم يعدم له صورة عن الكون بالغة 
الإحكام والاتضباطء وده بوسيلة صور بها الله بصورة مادية» وكان سصور أن الله هو الطاقة الباطنة 
قْ الكوة» التي تنظمه في منظومات جميلة من أحياء وجمادات وأرض وسماوات» وأصبح برى أن الله في 
هزه النظرة هو الكل والمخلوقات خحلياته . 

وهنا وقع في براثن نظربة وحدة الوجود ونظربة الطاقة الباطنة الخلاقة» وسيطرت عليه فكرة التناسخ» 
وقول إن هذه المرحلة كانت مرحلة في الطريق الحق إلى الله» ويوؤكد أنه لم يكن يوما ملحداء وم شك في 
لجرك الحدية اووس ماله ولكنها رحلة النظر والتطور التي هي من طبع المفكرء وهو الشك المؤدي 
للومان لا للعناد والجحود . 

وفي هذه المرحلة التي أطلق عليها اسم المرحلة العلمانية حاول فيكثاباته أن صور المجتمع من منظور 
واقعي صرف وكان موقفه من المسلمات الدينية هو موقف الشك والمناقشة, وظهر هذا المنحى في 
كاناته منن دداناته الأديية. 

وبدأت الخطوة الأولى الحقيقية في حياته كأددب بعد العزلة التي قضاها في المصحة في سنواته الأخيرة من 
الجامعة, فمّد كانت عبارة عن فرصة إجبارية للقراءة والتآمل والتفكرء وجعاته بغرق في السماوات 
الداخلية» وت لدىه عين داخلية قادرة على الاسّشفاف والوصول إلى أفكار كبيرة وقد أدت هذه 


الحن إلى إعادة صياغة شخصينه كمفكر . 
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فبعد خروجه من اا صحة قدم د قصة للعتّاد» والذي قدمها ددوره للزبات» فقام هشر قصنين منها في 
"مجلة الرسالة" عام 48ود كما تعرف بعد ذلك على كامل الشناويء الذي أتاح له الجال للكثابة في 


ان اليوم' 1 


وفور رجه من كلية الطبء عمل في عدد من المستوصفات والمستشفيات كالعباسية والجيزة» ثم اقل 
عدها للعمل في مصحة 'الماظة" التي تفع في منطقة نائية في الصحراء» وتشكل بينّة غارقة في الحدوء 
والسكونء مما يح مجالا خصبا للتآملء وكانت تلك الظروف داعية إلى إثارة الأدب والمفكر والفياسوف 
الكامن ساخله. 

وف هذه الأثباء» ا يكب قِ "حلة التحرير"» وتعرف على ية من الأطباء والأدناء كيوسف إدرس 
وإحسان عبد القدوس» وثروت عكاشة الذي رشحه للعمل في مجلة روز اليوسف, وقد واف إشباعا 
إغتتداق الكانة واناينت» 

ذا يكب اتظام ل جموعة كي 4 المثرة بين عام 4 و1955 مَنّل هذا الفكر| لمتشكك» 


قصدرله كناب "الله والإمسان" وبغض جموعات القصض القصيرة مثل "عتير 2" و'أكل عبيش". 
ومع مرور السنوات في ممارسنّه العم ل كطبيب بدأت وقفته أمام الموت تككسر غروره العلمي؛ وبدا له عجز 
الفكر العلمي المادي عن تقديم تفسير ممّنع في فهم لغز الموت ولغز الحياة» ومنذ عام 1958 إلى دداية 


السّينيات بدأ عيد النظر في توجهه الفكري الماديء وكا ن كاب 'لغز الموت" نداءة الطريق . 
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التح للعمل كطبيب في مستوصف "ام المصربين" للأمراض الصدربة في مصر القدمة لستتين» واثناء 
مراجعنّه مع المدير ناي عملهم لعام منصرم وجد ان المرضى الذين سعالجون برجعون في السنة الثالية 
مشكون من نفس الأعراض» ومن هنا بدأ مشعر أن عمله لا عبر عن طموحه الحقيفى كطبيب. 

وعد تعرضه لهبوط شديد في كرنات الدم البيضاء سبب تعرضه للأشعة أثناء فحص المرضىء اضطر 
إلى أخذ إجازة شهرين للتعافي» وفى هذه الإجازة أعاد النظر في عمله كطبيب» وكان محبطا من عدم 
قدرة الطب على علاج البشر علاجا حَمّيقياء فقدم استقالته عام 2960 وتفرغ للكناءة, ودداً من هنا 
الكاتب الأدب المتفرغ. 

فسح له التفرع فرصة للسفر والترحال وحاولة استكشاف الحقيقة» فني عام 262 سافر إلى الغادات 
الاستوائية» ثم رحل إلى قلب الصحراء الكبرى» وكانت ثمرة هاتين الرحلنين كنابي "الغابة" و"مغامرة في 
الصحراء' . 

كنا كتباقى هذه النثرة بحضا من أدب الرواءة العلمية كروادة "العدكبوت" و"رخل تحت الصفر" 
ودراسات علمية مثل 'انشنابن والنسبية". 


وفى أواخر الستينيات من القرن الماضي دخل عام الأددان في رحلة طويلة بدأت بالديانات الحندية» ثم 
البوذدة والزرادشمّية والتيوصوفية ثم اليهوددة والمسيحية والإسلام» وانتهى إلى شاطئ القرآن الكردم إيجد 


مرحلة اليقين 
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وهكذا جاءت مرحلة التحول الكامل إلى اليقين في الفثرة ما بين عام 2970 وودمد؛ فنوالت كناداته في 
الإسلاميات مث ل كناب "القرآن حاولة لفهم عصري", و'رحلتي من الشك إلى الإمان' و'حوار مع 

صد يفي الملحد"' . 

وفى هذه المرحلة» الغ موقا صريحا مناهضا ومضادا الفكر الماركسي والفكر الشيوعي» وظهر هذا 
التوجه فكتب عديدة منها الماذا رفضت الماركسية؟" و'أكذوبة اليسار الإسلامي" و"سقوط اليسار", 
كما ناقش كل ألوان الغزو الفكري من وجودية وعبئية وفوضوية؛ إلى مذاهب الرفض والتمرد واللامعقول. 
مرحلة التصوف 

آثر مصطفى حمود كثيرا بالفكر الصو وشيوخه كالشي النفري وابن عربي وابن عطاء الله 
السكقدري والإمام الغزالي» وفي أواخر السبعينيات من القرن الماضي كان الاجَاه الصوفي ظاهرا في 
كناداتهء ككثاب "الوجود والعدم' و"أسر ار القرآن" و"القرآنكائن حي" . 

اطلار كنابه " الله والإنسان" في عام جوت والذي هو عبارة عن مناقشة مشكك فيها بالمسلمات الدينية 
وبرفض كثيرا منهاء وطرح فيها قضادا وموضوعات ١‏ بعد المجتمع على طرحهاء مثل مسألة القضاء 
والقّدرء والجنة والنارء والصواب والمنطأء وقد طرحها طرحا عمّلانياء لم برق لبعض علماء الأزهر 
حينهاء فعارضوه بمقّالاتهم الممهمة إباه بالكفر والفسقء واستّمر الضغط إلى أن منع الكثاب وسحب من 


الأسواق. 
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وقد قام الكاتب بعد ذلك سنوات بإعادة النظر في الكثاب» ليس استّجادة الضغوط ولك سبب 
التحول الفكري الذي طرأ عليهء حيث بدأ جه إلى فكرة أن المنحى المادي لا مستطيع تفسي ركل 
اران 

ومرة أخرى تصدى له علماء الأزهر عدد إصداره كناب "القرآن خاولة لمهم عصري"” إذ لم كن 
مسموحا لمن سيج من غير الكليات الددنية أن نفسر القرآن» فنشروا كثاءات مسقّدة له» وأحيل الجنة 
بهدف اللتقيح» ومنع الكتاب لفترة» ثم سمج له بالمخرويح للنور . 

ونآني الأزمة الشهيرة المعروفة باسم "أزمة كناب الشفاعة" والتي وقعت عام 2000 لير الكثير من الجدل 
حوله وحول أفكاره وانفجرت الثورة في وجهه من جميع الامجاهات» وكثرت الردود على كنابه إلا أن 
هذه الأزمة مع كبر سنه وضعف صحته أدت إلى اعتزاله الحياة الاجتماعية» فامتع عن الكثابة إلا من 
مقالات بسيطة في مجلة الشباب» وجريدة الأخبار. 

مضايقة إسرائيل 

سخُر مصطفى محمود جانبا مهما من جهوده في قضية اعتبرها تاريخية: مركت حول الخطر الصهيوني» 
فأصدر وكتب بالإضافة لعدد من المّالات خلال فترة التسعينيات من القَرن العشرين لبحث هذه 
الَضية؛ وحدّر من الأطماع الصهيونية والتطبيع» ومن هذه المؤلفات كاب "إسرائيل. . البدادة والتهاية' 
و'على حافة الانتّتحار" و'إسرائيل النازدة ولغة الحرقة" . 

وقد ات إسرائيل لذلك موقفا مخحرضا على مصطفى حمود؛ء فضغطت على الحكومة المصرية لتوقف 
برنامج "العلم والإمان" بحجة أنه برنامح تحريضي بشهر فيه بإسرائيل وبرناجها النووي» كما ضغطت 
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لوقف مقالانه في جرددة الأهرام بحجة معاداته السامية» وواجه عزلا سياسيا في أواخر حياته» طال 
جنازته فلم مشارك فيها أعووامن اللسؤوان .. 

العمل الخيري 

أراد مصطفى محمود تحسيد الأفكار والمعاني الت قدمها عبر سنوات طويلة من التآليف والتقديم 
اللفزبوني» وكان حلمه تأسيس شيء عملي يستطيع من خلاله ترك أثر واقعي في حياة الناس . 
ولتحفيق هذا الحلم كرس حياته ددءا من عام 1970 وحتى وفاته للأعمال الخبرية» فقام وعلى نقتّه 
الخاصة ببناء مسجد كيير سما على اسم والجع "مشيعة كيو حلكة اشتهر باسم مسجد مصطفى 
غوية 8 الو مانس كدان الما 

كما بنى مركا طبيا أسماه الكوثر» إلى جانب إنشائه جمعية تتضمن العديد من المراكز الطبية» ومراكر 
البحث المتخصصة بالطب البديل؛ والعلاج الطبيعي» كما نوي على + مراصد فلكية. ومتحف 
الجيولوجيا . 

وبلغ عدد المراكز التي تضمها المؤسسة 6 مراكر طبية كبرى» أصبحت تستقبل بوميا آلاف المرضى في 
شئى التخصصات. مع إجراء 60 عملية جراحية مجانية يومياء وتصل هذه الإمدادات إلى القرى النائية في 


رفضه للمناصب 
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عرض عليه الرئيس الأسبق أنور السادات أن يختار منصب وزير الثقّافة أو وزير الأوقاف لكنه رفض؛ 
وقال أنا أعاني من السلطة منذ 0د عاما فكيف أدخل اللعبة» ثم عرض عليه أن يكون رئيسا مجلس 
إدارة دار الحلال» ومستشارا له فرفض أنضا . 
الانجازات والمؤلفات 
ألف الدكتور مصطفى حمود سرحمه الله ما قارب و8كتادا متوعا في العديد من الجالات الأدبية 
كالقصة القصيرة والروادة والمسرح والعلم والفلسفة والسياسة والفكر الديني وأدب الرحلات. 
ومن مؤلفاته الأدبية في القصة القصيرة: 

٠‏ ألذين ضحكوا حتى البكاء. 

٠‏ رائحة الدم. 

"٠‏ شلة الأنس. 


ومن رواياته: 


٠ء‏ الإانسان والظل. 
ومن أدب الرحلات: 


إعلان 
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٠‏ الوجود والعدم. 
٠‏ السر الأعظم. 

ومن كتاباته السياسية: 
٠‏ إسرائيل.. البداية والنهاية. 


ء ألعاب السيرك السياسى. 
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برناميح العلم والإمان» هو برنامج تلفزيوني عد الأكثر شهرة وادّشارا في عصره؛ والذي بعد موسوعة 
علمية وثقافية هائلة اشتمل على جالات متعددة: طبيعية وبِنية وجغرافية وطبية وفلكية وف علوم 
النبائات والحشرات» حاول من خلاله بيان زيف النغمة التي شاعت في زمنه, والتى تدعي أن العلم 
مناقض للإمان» وذلك عن طريق الأخذ بيد المشاهد مباشرة إلى الحمَائقَ الراطة دن العلم والإمان. 
وبلغ مجموع حلمّات البرنامج حوالي ده4 حلقة كانت تبث حلقة في الأسبوع منذ بداءة عام 297 إلى عام 
وووة . وقد سعى الدكثور مصطفى محمود من خلاله إلى الحث على التآمل والتّدير والتفكر في قدرة الله 
تجاه وها رن كيه ارا علميا سيطا يمكن لجميع المشاهدين فهمه على اخّلاف طبمّاتهم 
وثقافاتهم . 

الجوائز 

نظرا لجهوده الفكردة والأدبية حاز جائزة الدولة التقديرية عام 1995 بمصر. 

الوفاة 

أصيب بحلطة في آخر أنام حياته» واستّمرث رحلة علاجه عدة أشهر حتى وافله المنية بوم السبت 31 
أكوير/تشرين الأول 2009 في مدينة القاهرة بمصرء عن عمر ناهز 88 عاماء وشيع جثمانه من مسجده 


فى جنازة مهيبة . 


قراءة في كتاب القرآن محاولة لفهم عصري 
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الكتاب قد لاقى القبول عند كثير من المْمَفِين وقراء مصطفى حمود كما لاقى الرفض عند كثير من 
المختصين علوم القرآن» وقد توسط بعض العلماء فتبلوا بعضه وانكروا بعضه وردوه؛ وأفرده عضهم 
بمؤلمات مستملة . 

والكتاب في أصله مجموعة مقالات نشرت فى مجلة "صباح الخبر' في دسمبر 5م وأوائا الام 
عنوان تفسير عصري للقرآنُ؛ فلما قامت الاعتراضات على تفسيره هذا جمعها فى كناب وزاد كلمة 
حسبها تبرر عمله هذا وسماه حاولة لفهم عصري للقران, 

واسّبشرت طائفة أخرى ليس لما أصاب فيه المؤلف؛ وإنما لما أخطأ فيه وا حرف فهي تصفى إعجابا 
لكل تأويل باطل أو شرح منحرف لقّضية من المضابا الإسلامية» وكانما أستد إليها القيام تحريف الإسلام 
فهي تدافع عن كل ملحد وتشجع كل منحرف وتبر ركل خطيئّة. 

وطائفة رفضت هذا التفسير لعدم حم المؤاف وعدم توفر شروط المفسر فيه؛ فإذا قيل هم إن 
الإسلام لبس حكرا على أحد 000 وقالوا: حما الإسلام لبس حكرا على أحد؛ ولحةد تفسير 
نصوصه ليس مباحا لكل أحد كالدواء اماء العلاج نه ليس حكرا على أحد كن وصفه وتركيبه ليس 
وا لكل احد 

يحنويكتابه هذا على أربعة عشر نجنا جعل لكل منها عنوانا وتم هذه الأنحاث بمناقشات» أما هذه 


البحاث إجمالا فهى: 


. المعمار القراني‎ -١ 
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المخار ا نيان 
*- قصة الخلق. 
4- الجنة والجحيم . 
5 الحلال والحرا ام. 
1 العلم والعمل . 


لا أسمماء أل 


- رب واحد ودين واحد ٠.‏ 


ع الترري, 
٠‏ الساعة. 
١ك‏ البعث. 

لا كهنوت. 

٠‏ لا إله إلا الله. 


4 لماذا إعجاز التران ؟ 
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ولا يحتاج القول إن المؤلف ١‏ بفسر القرآن على الطريقة المالوفة في تفسيره آبة آبة وسورة سورة؛ بل جاء 
تفسيره عصربا يخثار الموضوع سلفاء ثم يضع فيه 

خلق الانسان 

من أهم المَضابا التي خاض فيها الدكثور مصطفى في كاده مسألة خاق الإنسان؛ خاق آدم وحواء - 
عليهما السلام- وهو أمر لا شك أنه غيبي لا سبيل إلى إدراكه ومعرفته إلا عن طريق الوحي . 

وقد سط القرآن الكردم الحددث عن ذلك في آدات شتى . علينا أن نؤمن بها ولا نصرفها بما لا تحتمله 
ألفاظها حتى تواف نظرية علمية ما زالت تأرجح منة وبسرة إن لم تكن قد سقّطت. 

وقد أفاض الدكثور الحديث عن هذه المسألة وأطال وأصاب فيها وأخطاً ورجع في طبعات الكثاب 
الأخيرة "دار المعارف" عن أقوال سجلها فى طبعاته الأولى "طبعة القاهرة" . 

وبداً الدكثور حديثه يزكر قصة داروين وطوافه حول العالم وجمعه العينات من البر والبحر وملاحظاته 
وتأملاته» ثم ذكر بعضا من ملاحظات داروين أَعمبها سساؤل: "هل الحكابة أن الحيوانات أصلها واحد ثم 
تطور هذا الأصل وتباين واختاف إلى هذه الفصائل المثبادنة يسبب تباين الظروف والبيئات والحيوانات 
07 5012007 


والق نزلت إلى البحر تحورت فيها الأرجل إلى زعائفء والتي طارت في الجو تحورت فيها الأطراف إلى 


ل 
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اذ كان هذا الاسسّتتاج صحيحا فلا د أن ككشف لنا تشابها في بنية الجميع وهذا هو ما قاله المشرط 
ال 

ثم دكر أمثلة لا كشفه المشرط عند دارون؛ ففي الثعبان كشف عن أرجل ضامرة وف الطيور ككشف 
أن أحيخنيا قو الابحة الا مق الاطراف: 

وفي الأسماك يكشف أن زعاننها الأررم هي أطرافها الأريع» وهكذا إلى أن قال: م ببق إلا أن يكنب 
داروين نظربته في أصل الأنواع؛ بل إن النظردة كنب نفسها فتقول إن الأنواع حدر ت كلها في أصل واحد 
تبابن واخّاف إلى شجرة من الفصائل والأنواع يجة تباان الظروف والبيئات"؟. 

ثم نى أن كون داروين قال: إن الإنسان كدو من المرد وإعا هى 2-4 روحنا الصحىف» ووصف هذه 
النظربة بأنها في أصلها المكثوب لا تقول بأن أنا من الأجناس الموجودة خريج من الآخر؛ وما كل جنس هو 
يذاه زهارة اقرع ستل عن الفبدرة» جرح ترح من ترح + 

وقامت الزوبعة على داروين ومصت سنون وسنون من المحيص وإعادة النظر. وعاش من نظرية 

ثم بين الدكثور مصطفى ما عاش منها وما مات فقّال: "حكابة أن الأنواع الحدرت من أصل واحدء وأنها 
تباضت غلى شجرة من الفصاتئل والأنواع نتيجة تباين الظروف والبيئات كانت احتمالا مرجحا أقرب إلى 
الصحة تقوم عليه الشواهد فالوشيجة العائلية ترط كل الخلائق بالفعل" . 


والتشريح يقول: إنها ترتبط عضها بعض نصلة رحم وقربي . 
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أما حكابة أن الترقي حدث بالحوافز الحياتية وددون بد هادية؛ فلم تعد مقنعة, وسقطت من غربال 
الفكر المدقق الحقق" . 

خلاصة الأمر أن الدكثور مصطفى يخالف هذه النظربة في جرئية شكلية -شكلية لأن داوررن- حسب 
قول الدكثور مصطفى زعم أن عوامل التطور هي عوامل داخلية» وقال الدكثور أنها بيد هادءة ترشدها 
وما عدا هذه الجزئية فلا اعثراض على هذه النظرية . 

وعد هذا العرض الطويل الذي أوردت خلاصته وصل الدكثور مصطفى إلى مرحلة إلصاق هذه النظرية 
اران الكريم» وهو ددرك أن العبارات والنصوص لا تطاوعه على ما أراد فمهد للأمر بأن قال: القرآنْ له 
أساونة الختاك عو 5 الاسالينية 

وهو حينما دشير إلى مسألة علمية لا بعرضها كما نعرضها أننشيّين بالمعادلات ولاكما بعرضها بيواوجي 
بروادة التفاصيل التشريحية؛ وإِمًا بقّدمها «الإشارة والرمز والحاز والاستعارة واللمحة الخاطفة والعبارة التى 
تومض فى العقل كبرق خاطف . إنه بلقي بكلمة قد فوت فهمها وتقسيرها على معاصربها؛ ولكنه بعلم أن 
التارخ والمسقبل سوف شرح هذه الكلمة وبثبنها تفصيلا" . 

ولا شك أن مثل هذا بوحي بأن الدكثور قد عجز عن أن يحد كلمة صريحة أو عبارة واضحة أو دلالة 
ينة على ما ذهب إليه؛ فلم يحد ددا من أن يحمل ما فهمه على الإشارة والرمز والمجاز والاسئعارة 


واللمحة الخاطفة واي مانم من أراد أن شُول في القران ما بردد أن شّول انه فهمه بهذه المصطلحات . 
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إن مثل هذه القضية في أهمينها لا تكفى مثل هذه الإشارات والرموز لإقامئها؛ هذا إن سام له أن في 

الكاكيرمرا وإشارة» 

ولترويفك خزةا با جيه ودرا وإقتارات» كت قال ى تسر فرلة اق ولد لبماك 2 َم صو 2000 
لا للملاككة اسْجدُوا لاوم : َسَجَدُوا ا ١‏ ليس لم بق بن الشّاجدِينَ ( قال: 'وفى هذه الانة يحدد أن 
خاق الإنسان ثم على مراحل زمنية ' لام م صر وك ثم فنا للابكة دوا م4 والزمن 
المعنى الإلمي طويل جدا وَِنَ ْم ٍ 00 5 عدون ؛ فإذا قال الله: 00 
صَوَرَكك : ثم اكثدلت الصورة سْحَلِينَ دم فقلنا الملاقكة اسجدوا لادم؛ معنى هذا أن آدم جاء عبر 
مراحل من الَخَلِيق والتصوير والّسوية استغرقت ملايين السنين بزماننا وأناما يزمن الله الأددي . 


لوقن نَم أطوارا ومعناهأ د نكن هناك قبل آدم صور وصنوف من الخلائق حاء هو ذروه لما 0 


مل أنَى على الأنسَان جين من الدَهْر لم تكن شنا مدكوهالشارة إلى مرحلة بائدة من الدهر م نكن 


الإنسان يساوي فيها شيا يذكر. 


وقول القرآن عن الله أنه هو: [الذِي أغطى كل شَْء خا خَنَهُ ثّ هَدَى )أي أنه هدى مسيرة التطور حنى 
لفت ذروتها في آدم « ولقَدْ حلا لمان مِنْ سلا مِنْ طين» وهعي إشارة صريحة بن الإنسان ل يخلق 
من الطين اسّداء؛ وما خاق من سلالات جاءت من الطين هناك مرحلة متوسطة بين الإنسان والطين هى 
سلالات عديدة ملإحقّةكانت تمهيدا لظهور نوع الإنسان المقوق» ثم يحدثنا القرآن عن حََانَ الجنين 


فيحكى لنا أن خلق العظام سابق على خان العضلات ‏ فَحُلفًا الْمضعَة عظامًا فَكسَوْنًا العظام 
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ما 4 ومعلوم في علم الأجنة أن نشأة العمود الفقري سابقة على نشأة العضلات" . 

تلكم خلاصة ما قاله الدكثور في خانٌ الإنسان» وظاهر أن المؤلف يخلط بين الآنات التي تتحدث عن 
خاق آدم -عليه السلام- ورين الانات التي تتحدث عن لق الإنسا نكل إنسان فالانة التي استدل 

بها وَقَْ فلك امون ؛ مما هي من فول نوح عليه السلام- يخاطب قومه ويحد ثهم عن خلتهم لا عن 
خاق آدم -عليه السلام- وبعجب كيف لا برجون لله وقارا وهو الذي خلتهم أطواراء وكان مقنضى 
خلقه لهم كذلك أن بوقروه عز وجل؛ فلما لم بفعلوا عاتبهم وهذا هو الذي بدل عليه السياق» ولا دلالة في 
الانة على أن المراد بالأطوار صنوفا وصورا من الخلائق جاء آدم ذروه لحا بل لم برد ذكر آدم عليه 


السلام في هذه الانات فكيف برجع الضمير إليه. 


ونحو هذا تفسيره لقوله تعالى على لسان موسى» عليه السلام: (قال رَينا الذي 06 شَيْء خَلَهث 
هَدَى ) حيث فسرها الدكتور مصطفى بقولهء أي أنه هدى مسيرة التطور حتى دافت ذروتها في آدم 

وهو تفسير غررب فلا علاقة لهذه الانة جكاءة التطور في خاق آدم؛ وما وردت لبيان قدرة الله سبحانه 
وتعالى وحكمته خلمًا وتقديرا أو خلمًا وهداءة» ولهذه الانة قرائن أخرى كقوله يعرم ار َك 


مز 


الاغلى؛ الذي حا فسَوَّىء وَالذي قَدَّرَ فَهدَىوقوله سبحانه: © الم نعل له عَيْئيْنء وَلِسَانا وَشَيْن 
وَهدّئكاء افخذك #4 “وقوله سبيحانه: 1 إن دثناء لسغل نا شَاكرًا وَإِنَاكثورًا 4 ومع هذا فلا نصح 
أن بسسّدل بهذه الآنات على تطور خلق آدم. حتى ولا على سبيل الرمز والإشارة كما بفعل الدكنور. 
أما زعمه أن قوله تعالى: ولد 10 الأشاؤ ون شاردة مِنْ طين :* إشارة صريحة أن الإنسان ل يخل 


من الطين ابّداء فخير صحيح بل هو خالف لصرح القرآن الكريم» قال تعالى: الذي أحْسَنَ كل شَيْءٍ 
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كن وا كلكا نون عن ثم جَعَلَ ْلَه مِنْ سُلالة مِنْ مَاء مهن . هذه هى الدلالة الصريحة في 
اناق اسان ددا من الطين» إذا ذلا نصح للدكتور مصطفى ولا لغيره أن بزعم أن الإنسان لم يلق من 
الطين ابتداء» ثم يحخطئ مرة أخرى حين بقول: "ونا خلق من سلالات" إل. والآنة تقص على: ا مِنْ 


سُلالة ِنْ طن فُكيف بعدد ما أفرده القرآن. 


وتجَدر الاشارة هنا ان الكثير من حاولوا التوفيق دن نظردة التطور لداروين وبين النصوص القرآنية التي تدل 
على الاق المرحلي للأنسان وتكوينه مثل ( أطوارا ) و ( سلالة ) و( حينا من الدهر) قد أغفات 
العامل الزمني ونسبيته فعملية خاق الآنسان وآن مت في مراحل وانتقالات وأطوار الا أنها جميعا هي 
خاريج الزمان الذي نعرفه ذلك ان الزمان حادث ومرتبط بالمكان واللّه سبحانه وتعالى لا يحده زمان 
ومكان لذلك فالأطوار والسلالة والمراحل التي اق الله بها الآنسان ليست فترات زمنية وأا مراحل 
خلقية تكوينية أرادها الله أن تكون ذلك لكون ان الله تعالى لا يحتاج خلقه زمنا لينجزه لأنه 12 وذ 
ا 9 تل 4ك كن 4 [الترة جم ] من تاه الدوار افيه قحلن ماريد وز 
كينونة هذا المخلوق أو الكائن ليس هناك فاصل أو قثرة أو حد زمني ند من قدرة الله في صنعه 
وخلقه لككثنا نحن كبش ركمخلوقات خاضعة لحدود الزمان والمكان لا مكن لنا أن نتصور الأطوار 
والمراحل الا ضمن اطارها الزمني أو الفترات الزمنية وهنا نمع في حالة الالتباس حينما قّيس حالة لا 


زمفة ولا مكانة متاسسن ونان ومكاها”.. 
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هبوط آدم 
وما عاق اق آدم -عليه السلام- ويرد عند الحددث عن خلقه وسجود الملائكة له هبوطه من السماء 
إلى الأرض جزاء معصيئه. 
وقد استدل بهذا بعض متكري نظربة التطور المزعومة حين فرقوا بين خاق آدم وسائر المخلوقات؛ فَالوا 
أن آدم خاق في السماء؛ ثم عصى فانزل إلى الأرض وكان على من نقول بنظربة التطور أن نكر خاق آدم 
في السماء وهبوطه وكان هذا هوما فعله الدكتور مصطفى حيث أنكر المبوط فقَال: 
"والذين لا بوافمونا على القول بالتطور دسالون. ماذا يكون معنى الإهباط من الجنة في النظرة التفسيرية 
الجدددة ومعنى مكتين أشحاة الللاتكة. 
أن الإهباط ورد في القرآن بمعنى الاسنقال من كان إلى مكان دون مغادرة الأَرض في مخاطبة الله لوم 
إشرافل بطلا ع إن ل يَأ ع ؛: 
وكذلك وردت الجنة بمعنى البستان والحديقة على الأرض: لقَد كان لِسََ ني مَسكيهم آة حن عن 
نوماي رض يط ارات وينّاتُ بن تاب ويكون المعنى المقصود من الإهياط إذن هو 
الإهباط المعنوي من مقام الرضا إلى مام المعصية» وأنه قد محف باتتقال آدم عن حياة سهلة في بساتين 
انعة وافرة الخصب والرزقٌ إلى مكان جديب وهو على الأرض ما نزال ودوتما إهباط من سماوات. 


والغرب في هذا التفسير والاسسّنتاج الذي وصل اليه الدكثور مصطِفى حمود - رحمه الله - انه نسي أو 


تناسى مسالة الخلافة في قوله تعالى : (:9 وَإِذْ قال رك للملائكة مي باعل في الأَرْض حلِيَة قالوا 
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ل يها وَسْكُ لم وحن مسح حدر ودس لَك فَالَ تي ألم مآ لون 4 
[البقرة : 30] فهذه الأدة الكرمة تتضمن عدة أمور تثبت أن أدم عليه السلام قد أَنزِلهِ الله من السماء وان 
جنة الله هناك . 
أولا : ان الحوار دور بن اللّه سبحانه وتعالى والملائكة حوارا سماويا فالله سبحانه وتعالى يخير الملاكة 
عن ارادته في استخلاف الأرض بمخلوق تعرفه الملائكة وهو آدم عليه السلام والذي عيش بين ظهرانيهم 
والدليل أنهم تحدبوا عن سفك دماء وافساد وهذا دليل على أن سبحانه وتعالى قد أخبرهم ماذا سيقوم 
به هذا الخليفة من أعمار للأرض واستعمارها وفي نفس الوقت سيقوم بأفسادها وسفك الدماء فيها 
وأنهم لا بعلموا هذه الأمور لولا أن الله تعالى قد أخبرهم مذلك ( إمي عَم مانا تَلْعونَ ) وهذا دا 
كما برى الملائكة هو مثلهم سبح جمد الله وبقّدسه طالما دفي في الجنة في السماء لكى نزوله للأرض 
اك السلام عون انا هذا الحوار ددليل قوله تعالى (8 قالنا 1 ب م أَسمَاهم مكنا كنا مام 
سمائهم كَل أ م أل لكم بي َعَم حت الصََاوَاتِ وَالرض وَعْلَم ما ” ا 56 
[البقرة : 33] فأدم عليه السلام أمتثل لأمر ربه وأنبا الملاتكة بأسماءهم بمعنى أنه قال : أنت أسمك كذا 
وأنت كذا وهذا دليل على وجوده وتواجده معهم في حضرة ربنا الكريم 
ا ان ته ان جَاعِلُ في الأرْض ) دليل على أن أدم ليس فيها اذا لوكان في الأرض أساسا لما 


قال ربنا الكريم ( جاعل ) أي [ فاعل ) . 
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ثانا : انكلمة ( الأرض ) المذكورة جاءت مسبوقة بأل التعررف وهذا بدل على أرضنا بذاتها 
وق كروتن وز أسمها في أنات الخلق كلها نصورة مفردة ومعرفة كما نرى ذلك في الادات الكرمة : 


طهْوَالّذِي حَلَنَ لكم ماي الْأرْض بياث اشتوى إلى الصّمَاء وان َع سمَاوَاتٍ وهو يكل 
شَيْء عَلِيم © [البقرة : ود] . 

ْم نَل أنَّ الله أ ملك السَمَاوَاتٍ والأْض وما لكم بن ون اللّهِ بن ولي و صر » [البقرة : 
دم . 


3 
مع 


رانعا : ول الله سبحانه وتعالى : (< كَأرهُمَا الشَبْطَانُ حَنْهَا فأحرَجَهُمَا مما كانا فيه وَقلَا بعلا 
بكم يبغ عَدو كم في الْض مسر ومن إلى جين 4 [البقرة : 96] 

فالأرض هي ( المستمّر ) أي المكان الذي سيستفر وبمكث فيه أدم وذربنه وفوق ذلك قفيها مناعهم 
ورزقهم الى حين أي الى أجل معلوم وقبل ذلك لم تكن فيها مستقرا أو مستوطنا أو خليفة لله فيها . 
ويرتكب الدكلور مصطفى محمود خط فادحا أخرا حينما زعم بأن مشهد إسجاد الملائكة فد 
حدث هو الآخر على الأرض من قبيل التسخيركما سخر الله الجن لسليمان على الأرض. أو من قبيل 
الشف والاطلاع على الملكوت كما اطلع اسع عن الملكرف والمعرابج وهي معجزات يختص بها 
الله أنبياءه وكلها دلالا تكاشفة على ممّام آدم العالي عند ربه. وقد كشف له هذه الأمو ركشا وهو 
على الأرض ١‏ نزاءلها إنها الأرض ل ببرحها آدم من اختاره الله من أرَكى فرع في شجرة الحياة التي أنبنها 


نبانا من طين الأَرض وهداها في انقّالا من سلالة إلى سلالة إلى أن بلغ الذروة المختارة . 
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وأئيت ذلك وفن تتورهبرا ت كثرةمئل :'([زهها تيون وها وتو وينها تخرجون) وله ابتكم 

0 لض 58 0 7 يركخ إِخْرَابجا) (منها ماك وفيا 0 د ركم َو 
: 

إنها الأرض ١‏ تبرحها والإهباط هو إهباط من الأرض إلى الأرض وفىٌ ما تصور . 

وهذه المزاعم الثلاث التي زتها الد كوو مفنظتى يوه نمه الله:* 

. إن الجنة في الأرض‎ -١ 

؟- إن الإهباط هوا من الأرض إلى الأرض . 

مك سَجَوَه اللاككة حدق عل الأرض وهومن قيل الاسسخين: 

هي أمورا خطبرة فيها من الجرأة على النصوص الشرعية ما يحذشى على صالحه. 

ولوأنه معن جيدا في قراءة النصوص القرانية التي امقووريي إن 5 وين لتر التي تتحدث عن 
خاق آدم وقصنه مع اميس وغير ذلك لما وقم في مثل هذه الأغلاط التفسيرية الفاحشة .وبامكاننا أن 

تند مزاعمه ُوضيح تف التضوض القرائية التي استقود نيا 

أولا : ان الآنة القرآنبة (( فِيهَا تَحيوْنَ ويا تموتون وَِْهَا تحرجُونَ) تتحدث عن حياة البشر ( ذرية 

أدم ) وهم على الأَرَض فعليها ولدوا وفيها سيموتون ومنها سيبعثون وهذه حقيقة قرأنية لا مكن لأحد 


تكرانها أو تأوبلها أي أن مصير البشر وملحتهم في حياتهم الدنيا هي على الأَرض لذلك سمميت الحياة 
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( الدنيا ) حيث قدر الله أن يكونوا خلااف الأرض ( 8 وَهوَّ الذي بعكم حلاف الأض وَرَقَ بتضَكم 
وق بض وَرَبجَاتٍ لِيبلكمْ في ما أناكم إِنَّ بك سَرِمُ العقاب وَإِنْهُ لغفورٌ رَحِيمْ 4 [الأنعام : و26] 
والاحظ هنا دقة التعبير القرآني ( خلائف الأرض ) الذي بوكد أن أدم عليه السلامكان خايفة الله في 
الأَرض وذرسّه من بعده خلا فيها . 

ثانيا : أما قوله تعالى : (وَاللهُ أنبسكم مِنّ الأرْض بَاناء ثم يعيذكم فيهًا ويُخركم إِخْرَابجًا) فيحنوي على 
مثالا عظيما دشبه عملية خاق أدم من أديم الأرض أي ترابها كمثل التبات يخريج منها حيا وفي أبة أخرى 
يد توضيحا لهذا المعنى في قوله تعالى : 9 هُوَ انشَّأَكم مِنّ الارْض وَاسَْعْمَرَكم فيهًا فاسْسغفروه ثم توا 
إِْهِ إن ري قرربٌ مُجيبٌ 4 [هود : 61] ( فانبتكم وانشاكم ) تفيدان بمعنى واحد هو ان ادم مخلوق 
تان أرضئ: 

ثالنا : أما الاب الثالثة قوله تعالى ((منهًا خَلقتاكم وَفِيهًا نعيذكم وَمِنْها تخرجكم نَارهَ أخرى( . . 

ففيها توضيحا مبينا من أن الأنسان خلوق ارضي (الله بثول ( منها خلقناكم ) وم هل ( فيها خلقناكم ) 
لكنه قال ( فيها نعيدكم ومنها ترجكم ) والفرق واضح بين حرفي الجر ( من ) و( في ) . 

وهكذا م نجد في هذه النصوص الثلاثة ما يوحي لنا دان أدم عليه السلام خلق في الارض وسيبقى فبها 
بينما كل النصوص القْرآنية الت تتحدث عن أدم عليه السلام تتحدث عنه وهو في حضرة الله سبحانه 


وتعالى وهي : 
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كه 


لوَعَم ام الأسماء كلها ثم عَرَصَهُمْ على الملابكة فقَال بوي بأسْمَاء ؤاء إن كن صَاوقِنَ 4 


[البعرة : 31] 

لقَالَنا مم ا سه م نأسمائهم ا 5 هم شماه َأ كل لك إني عل غَيْبَ السّمَاوَاتٍ رض 
واغليئكا قوق وكا كن كارن 4 ارود 

«وإذ لكا للملاتئكة ا.: سْجَدُوا لدم مُسََدُوا ا يس أبى وَا سكير وَكان من الكافْرين 4 [البقرة : 34] 
وهاه تلفي قار واف لذ وكا ريا ازعة غلك جنا زا روشق تعر كي 
ِنَ الَالِِنَ 4 [البقرة : 35] 


(ق اتيز ريكاب فاب ع به إ فووا العم » [البقرة : 37] 


ا ع مر لين 


«وائل علي 1 م لحن إذ ًا انا َل م حدما َه بل بن لحر فَالَ افك فال 


0 


5 تب الله 7 4 [المائدة : 27] 

ا 0 2 ا 34 2 0 78 030 24 ا ىر 2 
ل وَلفَنْ خَلتتاكم ثم صَوَرْكم ثم قلنا الملائكة اسْجدُوا ندم َسجَدُوا إن ليس لم يك بن 
السَّاحِدِنَ * [الأعراف : 3] 
و م اسك ف أت وَرَوْيحَكَ الجنَة فَككا من حت شما وآ عزنا هوه القنطرة تكو ون 
الظالمينَ © [الاعراف : 19] 
وذ اخَدْ رتك مِنْ ني ادم مِنْ ظَهُورهم ذَرَتهُمْ وَاشْهَدَهُمْ عَلى انفْسِهم الست بكم قالوا تلى شهدا 
أن توا َم الام إنا كما عَنْ هَذَا غَافلِينَ 4 [الأعراف : <7-] 
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وَاِذ كا لماك اسْجدُوا بكم : َسَجَدُوا ا ليس فَلَ سبد من حَلَْتَ ليا 4 [الإسراء : : 6] 


22 
ع عر 8/0 


واد نا اكه دوا بم صسَحدُوا إن لكان من الجن فَمْسَقّ حَن أثر ريد دوه 

ودر أؤنياء مِنْ ذُوني وَهُمْ لك عَدُوٌ سس بلظالين بدا 4 [الكهف : 50] 

ولد عَهدا إلى دم من بل َي وَل د لَه عَرْمًا ‏ [طه : 115] 

«وَإذ فنا لمتابكة اسْجدُوا بكم ٠‏ َسَجَدُوا لا ليس أبى © [طه : 26د] 

ل نكا نا آَم إِنَّ دا عَدوٌ َك وَوْجَكَ فنا رجفنا بن الحم فى 4 [طه : جند] 
وَسْوَسَ َي الشَِطان فالا د َم كل َلك عَلَى شَجَرة للد و ملك ' يبلَى 4 [طه : 20د 


عأ نه بدت لما سما وَطَفَا حصان حَلهمًا بن ودَقٍ الجن وَعَصَى دمو وى # 


[طه : 122] 
ولا نحد أي قرآنية واحدة تحدث عن أدم عليه السلام بعد ن هبط على الأرض وهناك أمات تتحدث 
عن ولديه هابيل وقاببل ومما على الأرض , 

و أسوق هنا كلاما لان تيمية - رحمه الله تعالى- سحدث عن هذه المغالطات قائلا : 


'والجنة التي أسكتها آدم وزوجته عند ساف الأمة» وأهل السنة والجماعة هي جنة الخلد» ومن قال أنها 
جنة في الأرض بأرض المند أو بأرض جدة أو غير ذلك؛ فهو من المفاسمة والملحدين أو من إخوانهم 


المتكلمين المبتدعين فإن هذا مُوله من مُوله من الملفسفة والمعسزلة . 
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والكتاب والسنة برد هذا القول وسلف الأمة وأتسها مون على بطلان هذا القول. قال تعالى )وَإذ 
فا للملائكة ا.' سجَدُوا بحم سَجَدُوا 1 ليس أبَى وَا سكير وَكانَ مِنّ الكافريَء وَقَلنَا نا آدُمْ اسك 
لتَ وَرُفكَ الكقة 4 ( إل فونم لقال المبطوا بتكم إبفض عدو ولك في الأْض مسر وم 


إلى جين[ ٠١‏ 


وهذا ببين أنهم م يكونوا في الأرض؛ وإنما أهبطوا إلى الأرض فإنهم لوكانوا في الأرض واتتقلوا إلى أرض 
أخرى كانتقَال قوم موسى من أرض إلى أرض لكان مستقرهم ومناعهم إلى حين في الأرض قبل المبوط 
وعدهء وكذا قال في الأعراف لم قال إبليس ) أ خَْرُ مه حلي من نار وحَلفّه من عله َال قامبط 
نه فنا يكو لَك أن كينها 4 . ( فقوله: َال تابط بثها هنا يكو لَك أن تَكيرَ ها 4 بين 
اختصاص السماء «الجنة بهذا الحكم فإن الضمير في قوله: ١‏ مِئهًا ‏ عاد إلى معلوم غير مذكور في اللفظ 
-هذا يخلاف قوله: بطلا 1 إن كم ما ثم 4 ( فإنه م يذكر هناك ما أهبطوا فيه وقال هنا: 
"اهبطوا" لأن المبوط يكون من علو إلى أسغل» وعند أرض السراة حيث كان ننو إسرائيل حيال السراة 
المشرفة على المصر الذي بهبطون إليه. ومن هبط من جبل إلى واد 

قل نارهط" إلى أن قال ابن شمزة جريعة قاد اوقل (ركا اننا اتنا إن اونا 
556 فكرقٌ بن الْحَاسِرنَ ) 4 قال: اهبطوا الاين فمّوله هنا بعد قوله: اشبطوا بكم إبنغض 
َو وَلَكمْ في لض مُسْسقرٌ وم َى جين * ببين أنهم هبطوا إلى الأرض من غيرها وقال) : فيه 


و 1 3 4 
حيَؤنَ وَفيهًا تُوتونَ وَمِنَْا ترون 4 ؛ دليل على أنهم لم يكونوا قبل ذلك بمكان فيه بحيون وفيه بموتون 
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ومنه يخرجون؛ وإنما صاروا إليه لا أهبطوا من الجنة والنصوص في ذلك كثيرة وكذاك كلام السلف 
والائمة": 
هذا جواب ابن تيمية -رحمه الله تعالى- لمتكر المبوط ولمنكر أن تكى جنة آدم هي جنة الخلد أما 
جواده لمن أول سجود الملاتكة خبر معناه المّبادر فمَال ): "فمن قال إنه لم مسجد له جميع الملاتكة بل 
ملائكة الأرض؛ فمّد رد القرآن بالكذب والبهنان وهذا القول ونحوه ليس من أقوال المسلمين واليهود 
والنصارى وما هو من أقوال الملاحدة المفاسفة الذين ييجعلون "الملائكة" قوى النفس الصالحة", 
والشياطين قوى النفس البيئُة العقل ونحو ذلك من المقالات التي ولا أصحاب "رسائل إخوان الصفا", 
وأمثالحم من القرامطة والباطنية ومن سلك سبيلهم من ضلال المكلمة والمعبدة وقد بوجد نحو هذه 
الأقوال في أقوال المفسرين الت لا إسناد لا يعمد عليه" . 

حد السارق 
وللدكتور مصطفى في حد السارق ثلاثة مواقق, أما أحدها فنشره فى إحدى الجلات بعد صدور 
الطبعة الأخيرة من كنائه؛ وكأنها إضافة جديدة» وأما ثانيها فحذفه من الطبعة التي بين بدي وأما ثالثها 
فلا بزالء م يرجع عنه . 
ولقّد اشتهر عن الدكثور مصطفى قوله بأن اليد لا تقط لمن دسرق مرة واحدة فلا بد أن تتكرر منه 
السرقة حتى بوصف ننه 'السارق"؛ فيصح حيئّذ قطع دده وهذا أمر سبق عرضه والرد عليه فلا 


داعى لإعادته . 
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أما ثانيها فما ذكره من أنه إذا تاب السارقه وقال صادقا ثبت وإن أسرق بعد الآن عطي لولي الأمر مجالا 
لرفع الحد عنه؛ لكن الدكثور مصطفى حذف هذا في الطبعة التي بن بدي لعله بعد أن قرأ ردود أهل 
العلم عليه . 
وثالثها قوله أن "من سرق للجوع أو للحاجة لا بصح شرعا إقامة الحد عليه حنى لوكان بسرق عن 
إصرار وعمد"؛ وهو حين بول هذا لا .شرق بين مجاعة تعم المسلمين وجاعة بزعمها كل سارق فيسقط 
عنه الحد ويكون اللتشريع به باطلا؟ ! سبحانك هذا بهنان عظيم . 

الجنة والجحيم 
وهذا الموضوع في كناهكفيره من المواضيع مليء بالا نحرافات في التفسير والتأوبلات البعيدة والمناقضة 
والسطحية؛ بل عد الدكثور من أسباب انصرافه عن القَرآن فى شباءه ما قرأ عن أنهار العسل وأنهار 
الخمرف الجنة وهو لا يحب العسل ولايحب الخمر وعد هذا سذاجة! واسحب حكمه على القرآن: 
ثم على الدي كله والساذج في واقع الأمر م بكى إلا هو كذا قال. 
وقد ظن خاطنًا أن تأويل ما في الجنة وما في النار بأننه ضرب مثل ولون من التقريب وألوان من الرمز ثم 
خبط فمرة نشول أن النعيم والعذاب معنوبان لا حسيان ومرة عكس هذا ومرة معنويان وحسيان. 
قال: "فماذا شول القرآن في المنة؟ )مل الج الي وعد انض نهار مئ مَاءِ حبر نين وأتهان بن 


1 ' 50 1 / 2 3 ب 0 3 
بن لَم ير طفقة وها ب حَثر شين وأا بن عسل مُصَفىَ ) . 
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والابة االو ده 0 و سو 4 وليست إبرادا لأوصاف حرفية؛ فهذا أمر 
مستحيل لأن الجنة والجحيم أمور غيبية بالنسبة لنا لا مكن تصويرها في كلمات من قاموسنا فكل الغادة 
هي تقرب تلك المعاني المستّحيلة بقّدر الإمكان وكل ما جاء عن الجنة والجحيم ما هو إلا ألوان من 
ضرب المثال وألوان من التقررب وألوان من الرمز" . 

وغول أنضا: "الله لا عذب للعذاب وإنا أني العذاب واحتراقٌ الصدر من إحساس من هم فى أسافل 
الدرجات بالغيرة والحسد والموان والخسران الأددي الذي لا مخررج منهء وسوف يحرق هذا الإحساس 
الصدو ركما تحرقها الدار وأكثر. وسوف كون هو التكال والتتكيل شكل الواحد منا دنمسه بالدرجة التي 
وضع نفسه فيها والتي المحدر إليها بأعماله في الدنيا" . 

وفى قوله تعالى عن المعزيين في النار: ما مَحَلت مد هقث أَخْنها 1 205 افباحيكا فاق 
حرا أولاف ينا هَؤُلاء 28 اهم عَذَانا يهنا من اثار لك م و 4 

(قال الدكتور مصطفى: "إنه حوار ومكالمة في النار يري دين المعذيين» وفي مثل نارنا لا بمكن أن بحري 
حوار بن اثنين يحترقان» والمعنى الثاني العميق في الآنة و َكل ضعْفٌ ولكق لا نَمو 4 أن امايقا اثنين 
كذا" سعذب الواحد منها ضعف الآخر مع أنهما في المكان نفسه: ومعنى هذا أن العذاب بكون في 


الشخص وليس في المكان ذاته وهذا لا ضفي أن العذاب المذكور حسيا بل أنه من الممكن أن يكون 


معنويا وبحسيا في تنس الوقت" . 
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لكنه يرجع إلى القول بأن العذاب معنوي حين يفسر قوله تعالى: اه كابكَكقَى مساك ال يك 
حَسِيًا 4 فيقول: 'والحساب هنا ببدو أنه حساب النفس للنفس وتتكيل النفس بالنفس ومواجهة 
النفس للنفس» لقّد لزمكل واحد عمله كظله ولإخلاص وحو القول وتفذ العدل الأزلي" . 

ولعل الذي حمله على الاعتقاد بأن العذاب معنوي اعنّقّاده الآخر في بعث الأجساد بوم القيامة حيث 
شول: "وبالمثل ما بروي القرآن عن النار فهي نار لاكما قرفاين ناوه ات فيا تحرو نا 

مر 9١‏ شَجَرَةٌ ل 4 وكيا بيخي شريه أهلا والمعذيون فيها سكلمون وسحاورون؛ فأجسادهم 3 
مكن أن تكون لها نفس كيمياء الأجساد كما نعلمها وإلا لبخرت دخانا في لحظات» ولما استطاعوا أن 


اننا كلية" : 


ومعتق هذا أننا سوق بعك أحساذا؛ ولكى لا الأحساة را ككانات لما 'ذات الميئة والصوزة» ولكى 
من مادة مختلفة هى بالنسبة لنا غيب إنها لن تكون الأجساد الترادية التى تكون منها الآن في حياتنا 
الاضية ولهذا يمكن أن تتضاعف المع حسيا ومعنوبا بطرمّة نجهلها كما تتضاعف درجات العذاب 


عدار فد 


ويؤكد هذا رده على حجة لمن شكر رؤبة الله بوم القيامة فيقول: "وهي حجة واهية وتصور مادي دنيوي 
فهم صورون أن الروح سوف تبصر بعين ماددة في الآخرة وستكون لما حدقة واجفان وسظل ملادسة 
للزمان والمكان المعروف فى الدنيا . وهو أمر دتكره القرآن» فيقول عن النشأة الأخرى: 

( وَشمكمْ في ما لا تَعْلمُونَ ) أي إنه سوف دنشنا نشأة مختلفة تماما ع نكل ما نعلم ولا غرابة في أن 


بكون للروح بصر شامل يدرك اللااحدود وأن ترى الله في الآخرة" . 
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والحمَيقَة إنك لا تكاد جد لهذا الرجل قاعدة دنطلق منها الحوار؛ فبيئما تراه في أقصى الشرق لا تابث أن 
تراه ى في أقصى الغرب تراه أمامك مسلما في أمرء فإذا بك ترى قفاه رافضاء ثم لمت إليك مترددا حائرا 


يسّدل أحيانا بالآنات في غير مدلولما ويبترحينا الانة دترا عن سياقها . 


ودعونا تأخذ من حديثه السالف الطويل آسحره. استدل بقوله تعالى: (وكشكك فى الا )عن 
أن البعث يكون فى نشأة مختلفة عن أجسادة في الدنيا . 

ولتقراً الآنة الكاملة: (نْحنُ متاك دولا دقوي رما : 00 3 ا 1 0 
بن درا يكم المت ومَا ب بتشهوقين» على ا ل نالك وفك و دالا قار وك 
عم شأ لأولى مكلا دكرو) , 


فهذه الآنات رد على متكري البعث بأنه قدر عليهم اموت وأنه قادر على أن باثي باخرين من جنسهم 
بعل مهلكيم؛ وآن يخلتهم هم في صور أخرى غير الصور الت كذبوا البعث وهم عليها صورا واشكلا 
اخرى. قال الاساذ احمد محمد جمال: "أي بنشئهم خلا اخر قردة منّلاء او خنازير او اي صنف من 
أصناف خلوقاته فهو -تبارك وتعالى- بهدد المتكرين للبعث بأنه قادر على تبديل خلقتهم الإنسانية 
وإنشائهم في خلقّة اخرى وبذكرهم الخلقة الأول . . . خلقتهم الطين او خلفتهم من ماء مهين والذي بدا 
الخلق عيده من غير شك" . 

وقال القاسمبي: "قال الشهاب: والظاهر أن قوله) وَعْشِسكمْ 4 المراد به إذا بدلتاكم بخيركم لا في الدار 
الآخرةكما توهم وهذا كقوله تعالى: إن مشا يُذهبّكم أنه الَاسُ وَياتِ باححرين 


تفسيره الباطنى 
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ود أن الك سا كاونى االتسبير اقل رركن و الالاانى اتجيرورنا ند عل اذه 
لنب نفسه د "بهاء الله'إلا أنه مع هذا بسر القرآن أحيانا تفسيرا داطنيا . 

الاق لشو قرأ فاق حاط اديه موسو عليه السلا : لني أ تك احم تيك إكَ بالود 
امقس ا قال الدكثور: "وبقول الله لموسى: فاحل تُيِكَ َك بالود امقس طوىّ » فلا مكن 
الوقوف في حضرة الله إلا جاع النفس والجسد وخلع شواغل النفس وشواغل الجسد كشرط 

للوصول" ؟ ! . 

وهو حين سول هذا لايجهل أنه تفسير ناطني لبعض الصوفية؛ حيث كرر هذا التفسير في موضع آخر 
ودافع عنه فقّال: "وفي هذا بفسر بعض المتصوفة كلام الله لموسى في القرآن: 'فاخلع نعليك إنك بالواد 
المّدس طوى" إن المقصود بالنعلين هما النفس والجسد هوى النفس وملذات الجسد فلا لقّاء بالله إلا بعد 
أن يخلع الإنسان النعلين: نفسه وجسده اموت أو بالزهد والله نصورهما كنعاين لأنهما القدمان اللثان 


مُخوض بهما الروح في عام المادة وعن طربتهما نزلت من سمماواتها إلى الارض . 
وقد بعترض معترض قائلا: وما الضرورة لصرف اللفظين عن معناهما 


الظاهر والواقع ل هناك ضرورة؛ فالحضرة الرنانية لا كفي لدخولما خلع نعلين؛ وما التجرد الكامل هو 
تتيطيا وها وهر اك ما بليق بالحضرة الحلالية» ولا ّم التجرد إلا يلع شواغل النفس والجسد . فالمعنى 
هنا وارد واتأويل له ضرورة» وهو لا دناقض المدلول الظاهر للألفاظ؛ ولهذا ادر المنصوف أن بحام 


النعلين ليخطو أول خطوة في الوادي المقدس" . 
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ونحمد الله أن الدكثور لم سند فيما قال إلى كناب ولا إلى سنة ولا إلى لغة ولا إلى قول سلف وما إلى 
قول المتصوفة وفعل المتصوفة» فأراحنا من عناء الرد عليه . 
ومن تفسيره الباطني أيضا تفسيره للشجرة التى أكل منها آدم -عليه السلام- في الجنة بأنها التلاتح 
الجنسي» انها رمز لالجئس والموت» حيث قال: "وانا ارى انها رمز الجئس والموث الذين ثلازما 4 قصة 
البيواوجيا حينما أخذت الكائنات الحية بطريمّة التلاقح الجدسي لشكاثر فكثبت على نفسها طارئ 
الموت» ولم تكن الكاثنات قبل ذلك تموت» بل تتجدد وتعود إلى الشباب بالانمسام الذاتي. كان الثلاقم 
الجنسي هو الشجرة الحرمة التى أكلت منها الحياة فهوت من الخلود إلى العدم' . 
ومعلوم ان هذا التفسير صرف للفظ عن ظاهره من غبر دليل فهو تفسير داطني . 
ومن تفسيره الباطني تفسيره لحبوط آدم وحواء - عليهما السلام إلى الأرض بعد أن ذاقا الشجرة 
أن: "المقصود من الإهباط أنه هو الإهباط المعنوي من مقام الرضا إلى مام المعصية" . 
هذه أمثلة من تفسيره الباطني الذي أنكره ووقع فيه في مواطن كثيرة من كانه هذا . 

صفات الله 
والمؤاف بع كثيرا في أسر الرغبة في التعبير المتحرر الذي لا لتزم صاحبه العقيدة الصحيحة في جنب 
اللّهء وم تهذب عبارته مجالي الدراسات الإسلامية» ولا عرف الالتزام الذي بقنضيه مقام الحدث عن الله 
عز شأنهء فيورد عبارات وأوصافا شّدر ما تبتعد عن العقيدة معنى تلتصيّ بالعصرية لفظاء فقّد غلب 


عليه الحرص على التجديد في العبارات والصفات غلبة أبعدته عن المنهم الح . 
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إن أسترسل في هذا من غير أن أعاق محدشي مثالا جلو غامضه؛ بل أمثلة ألا قول الدكثور عن الله عز 
شأنه: "والله هو العمّل الكتى الحيط". ولا يخفى على أحد أن هذا وصف ١‏ نصف الله به نفسه وم 
نصفه به رسوله صلى الله عليه وسلم؛ فمن أبن جاء به أنا كان مصدره من سواهما فمردود؛ لآن عقيدة 
الساف أن لا نصفوا الله سبحانه وتعالى إلا بما وصف به نفسه أو وصفه به رسوله صلى الله عليه 
وسام؛ لأنه من الغيب وهما مصدر المؤمنين في معرفة الغيب وجلائه . 

ومثالا آخر دشبه إدراك النملة لسليمان -عليه السلام- بإدراك سليمان -عليه السلام- لله سبحانه 
وتعالى فيقول: "وإدراك تملة لسليمان أمر ممكى مثل إدراك سليمان الله" . 

ومثالا ثالنا بقول: "ومن التسابيح الستسكررنية أن نلو اليوجي في خشوع كلمة "رهيم رهام" لاف 
المرات " وه يكلمات تقابل: رحيم. . رحمن؛ عندناء وهي من أسماء الله بالستسكريئية . 

ومثالا رااعا وهو برد على ميرزا حسين علي الذي ادعى النبوة من غير معجزة فيقول: "إنها اخّلافات 
البي الذي أراد أن بدخل منتدى الأنبياء دلا مؤهلات» وبّسال إلى مائدة الخالدين دون أن يمحن فأنكر 
المعجزة 

والغيب حتى لا بطالبه أحد بأوراق اعتّماده في السفارة الإلمية التي ادعاها"؛ وهو بهذه العبارة أنا كان 
قصده جاء بما هو ثمجوح. 

وعناسية الحددث عن الممجوح من حدينّه الذي حشا نه كانه سحريّه من الذي ددعو ربه أن يرزقه مائة 


جنيه وبرشده إلى الطررطّة التي يحل بها مشكه فقال: "أما الذي بقّول: با رب ارقن مائة جنيه فهو 
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رجل عزح مزاحا سخيفا؛ فهذه أمور مكن أن سعى إليها أسبابها الدنيوية المعروفة وليس طريقها 
التصوف؟ ! وكشك سجابر على ناصية عماد الدين يحل المشكلة" . 
وملاحظة هامة أنه في تفسيره يذكر الله عز وجل وبذكر أنبيائه عليهم الصلاة والسلام فلا سبح الله ولا 
تصلي على أنبيائه ولس هكذا أدينا الإسلام. 

تصوفه 
وقد أخذ الدكثور من خرافات الصوفية نصيبا وافرا؛ فمن اعنّقادات بعض الصوفية أن التوجيه إلى الله 
الدعاء هو مشاركة لله في إرادته, وأنه طلب لما لم برد الله أن بفعله ومشيد الدكتور في كنانه هذا وببني 
كثبرا على هؤلاء الصوفية؛ فيصف عملهم هذا بالتجرد وبالأدب؟ ! فيقول: "والمتصوف متجرد وهو قد 
نفي المطلب الدنيوي من اله لأنه بريد مطلبا أعظم والمتصوف مدب وهو بمرض؛ فلا بسأل الله الشفاء 
حياء وأددا وبقول: كيف أجعل لنفسي إرادة إلى جانب إرادة الله فأسأله ما لم بفعل وأنا الذي لا أعلم ما 
شعني نما دضرني كيف يعترض الذي لا بعلم على الذي بعلم ومن بدريني أن مرضي والامي ليست 
الوسيلة إلى خلاصي» وهذه مبالغة غير مطلوبة من المسلم؛ فالله يحب منا أن نسأله؛ ولكن الصوفى من 
اب الخوف والأدب لا بطلب من الله إلا ما يطلبه الله منه فيقولكما قال النبي إبراهيم: (رَبَ اعَلنِي 
مُقِيمَ الصّلاقه) 


فهو يجعل من إرادة الله إرادته ومسعاه. حبا واحتراما لخالقه والحب هدف المتصوف الأسمى . 


ليس ل في الجنان والنار حظ . . . أنا لا اسني تحب بددلا 
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والتناقض ظاهر في حددث الدكثور؛ فمع أنه بصفه بأنه "مبالغه غير مطلودة من المسلم' إلا أنه ني على 
الصوفية ومجد طربتهم هذا؛ فك ؛ سني على ما هو 'غبر مطلوب من المسلم'" ؟ . 

وتناقض آخرء حيث بعترف أن "الله حب منا أن نسأله", فكيف يكون الأدب والحياء في ترك ما بحب 
لله أن تتمله :بل إذا كان للكت أن تساله قيوتريد أن تبأله لأد سبح ن لكب ما لةنريد تقإذا كانت 
إرادة الله أن نسأله كيف دكون الأدب فى إرادة غير إرادة الله؟ ! هذا إذا أردنا الجواب حسب منطقه, 
أما إذا أردنا الدليل الح فكتاب الله وسنه مليئّة بالأمر بالدعاء وأنه مخ العبادة؟ ! 

وكثيرا ما مشيد وني على الصوفية؛ فيصفهم دانهم أهل الحضرة وأن علمهم لدني» من لدن الله وليسوا 
كالفقهاء علمهم علي نقلي من الكثب, وأنهم أهل السر والقرب والشهود وأنهم الأولياء الصالحون حمًا 
وأنهم الأتقياء الأخفياء» وأثنى عليهم في فصل "أسماء الله" ثناء كبيرا وعد الوصول إلى أرقى درجاتهم 
شق عن الضعوة إلى الممن. 

ورد عليه في هذا الأسناذ أحمد محمد جمال بقوله: 'إنهم هم السخفاء حما؛ لأنهم بزعمون لأنقسهم أنهم 
أنبياء سَلقون علمهم اللدني من الله مباشرة» وأنهم لا يحتاجون إلى القرآن وأحاددث الرسول صلى الله 
عليه وسام اللذين فيهما علم العقيدة وعلم الشربعة ألا إنهم هم الجهلاء والسفهاء . ولكى لا مشعرون" . 
الذي ظهر لي أن الدكثور مصطفى حمود وهوفي طريق أونّه وتوبنه كان لا بزال متارجحا منة ودسرة 
بحث عن المكان الذي سنْفّر فيه؛ ولذا برزت ظاهرة فى تفسيره أكدها كل من كثب عنه فيما قرأت 


ظاهرة التناقض ولو عدت لما كثبت عنه فى الصفحات السابقة لوجدت بعضا منهاء وإن دل هذا على 


203 


شيء؛ فإنه دل على أن فكره كان لا بزال بحث عن الحقيقّة التي فقّدها فيحسبها حينا هناك فيقررها 
ويحسبها حينا هناك فيقررهاء وقد يكون مخطنًا في الحالنين؛ 

ونحن لا نشكر أن الدكثور مصطفى حمود رحمه اللّهكان حررصا على صوغ المفاهيم الإسلامية في 
عبارات ومعان حديثه ترب إلى الأذهان لكن هذا الحدف لا ببرر له خوض غمار التفسير من غير 
سلاج ماما كالشخص الجاهل في الطب الذي ترتعد جوانبه إشفاقا وعطفا على المرض فيصف له 
قوان] و لمحيل الناس به؛ فليست شفقنّه ونصحه بمبر ركاف لوصف الدواء والعلاج. 

أما أسلوب العصر والعصرية الحديثة فتّد جنت على الأمة الإسلامية جناءة كييرة؛ فنّد ادها دثارا كل 
من أراد أن بغير في الدين ويخل فيه ما ليس منه! ! فطع بد السارق وتعدد الزوجات والرنا ورجم الزاني 
الحصن وجلد شارب الخمر. . و. . و ... لله كها أمور لا تناسب العصر الحديث؛ فلتغير ولتبدل 
فلا تققطع بد السارق حتى تتعدد سرقاته وميد تعدد الزوجات بشروط ثقيلة لا ستطيعها أحدء بل 
ليختصر الأمر فيمنع التعددء أما الرنا فالمراد به الردا الفاحش؟ ! أما رجم الزاني الحصن فلم برد في 
الككاتى؟ 1 كلها امون يزعمهم تنّنافى مع العصر الحديث . 

وبهذا يكون هذا الأسلوب مطية يركيها الناصح الجاهل والملحد الخبيث» وهو أمر ما زالت الأمة 
الإسلامية تعاني منهء وقد صرحت بهذا المستشرقة الأمربكية مريم جميلة؛ حيث قالت: "إن البلاد 


الإسلامية قد وقعث فرسة مصطلحات خاطة ومنها مصطلح العصردة وقد جنى هذا المصطلح 


على الإسلام جنادة كبرى" ١‏ 
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رابعا 
الدكتورة عائشة عبد الرحمن ( بنت الشاطئى ) 
التفسير البياني للقرآن الكريم 
عائشة محمد علي عبد الرحمن المعروفة ببنت الشاطئ :1913 - 1998 م ٠‏ مُفكرة وكاتبة مصرية» 
وأستاذة جامعية وباحئة» وهي أول امرأة تُحاضر بالأزهر الشرف» ومن أوائل من اشسّغان بالصحافة 
في مصر امرض ق خزية الأحراء: وهي كذلك أول امرأة عربية تئال جائزة الماك فيصل العالمية في 
اللغة العربية والادن سنة 1994. 
نشأتها 
ولدت في مددنة دمياط بشمال دلا مصرء في أوائل شهر نوفمير عام 3دوتم هي ابنة لعالم أزهري» ع 
كان والدها مُدرسا بالمعهد الديني بدمياطء وهي أنضاً حفيدة لأجداد من علماء الأزهر فمّد كان 
عدف لأءها طيخا الاجر تقرف اتلك شنايعها الأر لا كات الاريه كيف حنقك الثر ان 
الكريم المبارك كاملا ثم أرادت بعدها الالتحاق المدرسة عندما كانت في الساعة من العمر لكن 
الها رفض لك سحي كانم عادة الأسيزة رفض خرويج البنات من المنزل والذهاب إلى المدرسة. 
تلقّت عائشة عبد الرحمن بدلا عن ذلك تعليمها بالمنزل» وقد بدأ نظهر تفوقها ونبوغها في تلك المرحلة 
عندما كانت تتقدم للامتحان فسَفوق على قرننائها بالرغم من أنها كانت تدرس بالمنزل. 


دراستها 
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حصات على شهادة الكفاءة للمعلمات عام 2929 وقد كان ترتيبها الأولى على القطر المصريء ثم 
حصات على الشهادة الثانوية بعدها التحمّت بجامعة القاهرة لخر في كلية الآداب قسم اللغة 

العربية و:و: م وكان ذلك بمساعدة أمها فأبوها كان بأبى ذهابها الجامعة» وقد ألف تكابا بعنوان الردف 
المصري في عامها الثاني بالجامعة» ثم نالت الماجستير بمرتبة الشرف الأولى عام 2942 م. 

تزوجت أسماذها بالجامعة الأسناذ أمين الخولي صاحب الصالون الأدبي والفكري الشهير بمدرسة 
الأمناء» وأنحبت منه ثلاثة أدناء وهي واصلت مسيرتها العلمية حتى نالت رسالة الدكثوراه عام مووتم 
وناقشها عميد الأدب العربي د . طه حسين . 

مناصبها 

كانت بنت الشاطكاتبة ومفكرة وأستاذة وباحثة وديا للمرأة المسلمة التي حررت نفسها نفسها 
بالإسلام» فمن طفلة صغيرة على شاطئ النيل في دمياط إلى أستاذ التفسير والدراسات العليا في كلية 
الشررعة بجامعة القروبين في المخرب» وأسناذ كرسي اللغة العربية وآدابها قِ جامعة عين خمس بمصر» 
وأستاذ زائر لجامعات أم درمان 67وتم والخرطوم, والجزائر 1965م؛ وببروت <وتم؛ وجامعة 

الإمارات 8وتم وكلية الثربية للبنات فى الرباض 1983م. 

تدرجت ف المناصب الأكادمية إلى أن أصبحت أسنَاذا التفسير والدراسات العليا تكلية الشريعة بجامعة 
القروين بالمغرب» حيث قامت بالتدرس هناك ما شقارب العشرن عامًا . ساهمت في رج الخال فق 
العلماء والمفكرين من نسع دول عربية قامت بالتدريس بهاء قد خرجت كذلك مبكرًا يفكرها وقلمها إلى 


لجال العام؛ وددأت النشر مدذ كان سنها 18 سنة في مجلة النهضة النسائية» وبعدها بعامين بدأت الككاءة 


26 


في جريدة الأهرام فكانت ثاني امرأة تكتب بها بعد الأديبة مي زبادة» فكان لما مقال طويل أسبوعي» 
وكان آخر مقالاتها ما نشر بالأهرام بوم 26 نوفمبر 3995. وكان لها مواقف فكربة شهيرة» واخََْت 
مواقف حاسمة دفاعًا عن الإسلام؛ فخافت وراءها سجلاً مشرفا من السجالات الفكربة التي خاضتها 
قّوة؟ وكان أبرزها موقفها ضد التفسير العصري للقرآن الكريم ذودًا عن التراث» ودعمها لتعليم المرأة 
واحترامها بمنطق إسلامي وحجة فتهية أصولية دون طنطنة نسوبة» وموقنها الشهير من البهائية وكثابتها 
عن علاقة البهائية بالصهيونية العالمية. 
مؤلفاتها 
ددأت عائشة عبد الرحمن الكثابة مدز عمر 18 عاما في مجلة التهضة النسائية ثم جريدة الأهرام فكانت 
ثاني امرأة تكب بها بعد الأددبة مي زبادة. كان لها مقّال أسبوعي» وكان آحر مقالاتها ما نشر بالأهرام 
نوم 6 نوقمير 1998. 
تركت بنت الشاطئ وراءها أكثر من أربعين كنا في الدراسات النتهية والإسلامية والأدبية والتارجنية, 
وأرز مؤلفاتها هي: 

. التفسير البياني القران الكردم‎ ٠ 

٠‏ القرآن وقضانا الإنسان. 

. تراجم سيدات بيت النبوة. 


ف "السقوية الأسسلفية دوابتة قراب 
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كذا حَحمِيقَ الكثير من النصوص والوثائق والمخطوطاتء ولها دراسات لغوبة وأدبية وتاريخية أبرزها: 
ه نص رسالة الغفران للمعري. 
الحياة الإنسانية عدد أبي العلاء: لم خلمّا ؟ وكيف نحيا ؟ وإلى أبن المصير؟ 
٠‏ الخنساء الشاعرة العربية الأولى. 
. مقدمة في المنهيج» وقيم جدددة الأدب العربي . 
٠‏ لحفيق رسالة الصاهل والشاحج 
وا أعمال أدبية وروائية أشهرها: 
“على امسر . سيرة ذاية ضبحات فيد طرفا من سيزتها(الذاثية» وكتيه بحن .وفاة زوبجها أمرن 
الخولي بأساوبها الأدبي. 
ا كاب «نطلة كردلاء»» وهو عن السيدة زبشب نت علي بن أبي طالب» وما عاته في 
واقعة عاشوراء في سنة :6 بعد الهجرة؛ ومقتل أخيها الحسين بن علي بن أبي طالب» والأسر 
الذي تعرصت له بعل ذلك. 
ومن مؤلمانها: 
. شات الني 
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. مع المصطفى» مقال في الإنسان. 

٠‏ نساء النبي. 

: أم السول محمد د أمكة قا وفع 

٠ه‏ أعداء البشر. 

٠‏ أرض المعجزات. .رحلة في جزيرة العرب. 
لقب بنت الشاطئ 
كانت عائشة عبد الرحمن تحب أن تكثب مقالاتها باسم مستعار؛ فاخمارت لقب دنت الشاطئ لأنه كان 
سمي إلى حياتها الأولى على شواطئ دمياط والتي ولدت بهاء حتى توق العلاقة بينها ورين القراء وين 
مقالاتها والتي كانت تكنبها في جرددة الأهرام 0 من إثارة حفيظة والدها كانت توقع اسم دنت 
الشاطئ أي شاطئ دمياط الذي عشقته في طنولها . 
جوائزها 
حصات الدكثورة عائشة على الكثير من الجوائز منها جائزة الدولة التقديرية في الآداب في مصر عام 1978 
م وجائزة الحكومة المصربة في الدراسات الاجتماعية» والررف المصري عام 6وتم» ووسام الكفاءة 
الفكرية من المملكة المغربية» وجائزة الأدب من الكويت عام 988 م؛ وفازت أنضا بجائزة املك 
فيصل للأدب العربي مناصفة مع الدكثورة وداد القاضي عام 4ووة م. كما منحنها العديد من المؤسسات 


الإسلامية عضوبة لم تمنحها لغيرها من النساء مثل جمع البحوث الإسلامية بالقاهرة» والمجالس القومية 
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المنخصصة» وأيضاً أطان اسمها على الكثير من المدارس وقاعات الحاضرات في العديد من الدول 
العرية : 

وفاتها 

توفيت عائشة عبد الرحمن عن عمر نناهز 86 سكنة قلبية في نوم اللاثاء 12 شعبان 1419 ه الموافق 


أول دمسمبر 998م . 


التفسير البياني للقرآن الكريم 
منهج الدكثورة عائشة عبد الرحمان -بنت الشاطئ- من خلال كتابها "التفسير البياني " 
البيان لغة : 
قال ابن فارس: الباء والياء والنون أصل واحد وهو بعد الشيء واتكشافه» وللبيان في المعاجم عدة 
معاني؛ مردها عند التآمل إلى الفصاحة واللسان» وأصله الشف والظهور والتعمق في النطى . 
والبيان في الاصطلاح: 
برى البلاغيون أن البيان علم قائم بذاته» فهوكما عرفه القزويني: "علم يعرف نه إيراد المعنى الواحد 
بطرق مختلفة في وضوح الدلالة عليه والبيا نكما بقّول الجاحظ ل يكن أوفر حظا من الضبط في الفهم من 
البلاغةء حيث بقُوم بالتفريق بينهماء فاعتبر البيان قاصرا على درجة البلاغة لأن البلاغة كشف وإبلات 


ضح ذلك من خلال قوله: 
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"والبيان اسم جامع لكل شيء . . . . وإن مدار الأمر والغادة التي يحري إليها القائل والسامع. إِما هو 
الفهم والإنهام» فبأي شيء بلغت الإنهام» وأوضحت عن المعنى» فذاك هو البيان في ذلك الموضع" . 
فليست العبرة في البيان الإطلاع على اللغة» وعلى مفردات اللغة وغربها وشواذهاء بل العبرة هو كيفية 
إيصال معنى هذه المفردات إلى الناسء وهذا ما بؤكر عليه المنفلوطي في قوله: 

"ليس البيان ميدانا سّبارى فيه اللغويون والحفاظ أنهم أكثر مادة في اللغة وأوسع اطلاعا على مفرداتها 
وتراكيبها وأقدر على استظهار نوادرها وشواذها ومترادفها » فّلك أشياء خارجة عن موضوع البيان 
وجوهره أما البيان فهو تصوير المعنى القائم في النفس تصويرا صادقاء مثل في ذهن السامع كآنه براه 
وبلمسه لا يزيد على ذلك شيا" . 

فالبيان إذن بمتهومه الواسعء هو المنطق الفصيح الموضح للمعنى توضيحا يجعل السامع بفضي إلى الحقيقة 
ستهولة وهاهو للقي الأسمن البيان: 

والسؤال المطروح: هل يمكن اعدّبار الإشارة والعلامة والحال عناصر تتدريج تحت البيان أم لا؟ 

قال الباقلاني (أما حسن البيان» فالبيان على أربعة أقسام كلام وحال وإشارة وعلامة: وفع التفاضل في 
البيان» ولذلك قال الله تعالى: الوحْمَن. عل الزن لق الإنسَان. لم البَيَانّ) سورة الرحمن ب 
أما لفظ البيان ند تكرر في القرآن ثلاث مرات: 

قال تعالى: هَذَا 15 ناس .سور آل عمران 33 

د قال تعالى: حَلَنٌّ الإنسَان . عَلْمهُ ليان .سورة الرحمن س4 

قال تقالق: 2 إن عَليعًا كاله «سورة النيامة الآنةبوة 

والبيان عند اللغويين ددل على الاتكشاف والوضوح. وأطلقوه على الفصاحة والألسن» وقالوا: فلان أبين 
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من فلان» أي أفصح منه وأوضح بياناء ولكن إطلاق البيان على الفصاحة والألسن لبس هو الأصل في 
الاستعمال» ونا أطلق عليهما لما فيهما من الاقتدار على الكشف والإنانة على المعانني والخواطر الكامنة 
في النفس. 

والبيان من العلوم التي نشأت بآثير الدين» حيث كان له دخل واضح في نشأتها وتطورها وتنوع مباحثهاء 
قال أحمد بدوي: "وكان البيان العربي من أهم ما اعتمد عليه في خدمة العقيدة الإسلامية؛ لأنه عمل 
على إبراز ما في القرآن الكريم» وه وكاب العقيدة الجر وأنها المعجزة في وجوه الجمال التي از بها 
وبين سر الإعجاز الذي به ما زكلام الله عن كلام البشرء سواء من ناحية مّاصده أو من ناحية أساليبه 
من حيث تأدييها والعبارة عنها". وأساوب القرآن معجزء وإنه ليس من تآليف الرسول صلى الله عليه 
وسلم كما يدعي أعداء الإسلام» وإنه نزل دلسان عربي مبين» قالت الدكثورة عائشة بنت الشاطى: 
"وقد شغلتني قضية الإعجاز البياني دون أن أنه إليه قصداء فأبناء انشغالي بالتفسير البياني 
والدراسات القّرانية يجَلى لي من أسراره الباهرة ما لفّني إلى موقف العرب من المعجزة القرآنية في عصر 
المبعث» ووجهني إلى حاولة منهجية في فهم عجزهم عن الإتيان سورة من مدّله وقد داهم والعربية 
لضن ولخنهم والبيان طوع الستتهم؛ وهم دلاررب قد أدركوا من أسرار إعجاز البيان ما أنأسهم كار 
الإتيان دلفظ بقوم مقام اللفظ فيهء أو أن بأتوا بآئة على غير الوجه الذي جاءت به في البيانالمعجز" . 

ولهذه الأسباب اتسعت دائرة الدراسات البيانية» لأن معرفة هذا العلم تعد ضرورة لأهل الشربعة, لآن 
مأخذ الأحكام الشرعي ة كلها من الكثاب والسنة وأقوال الصحابة والتابعين» غير أن هؤلاء على الرغم من 
كونهم أهل فصاحة وبلاغة وبيان فإنهم بحكم الظرفية التي وجدوا فيها والتى م تكن ماب إلى الحسنات 
البديعية وغيرهاء وعرف البيان تطورا في العصور التى جاءت بعدهم؛ نول ابن خادون: 
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"إن علم البيان حادث في الملة» ومعناه أن تنظيم البحث في الدب والكلام في عناصره وما تسمو به وما 
نحط كان جهدا جديدا لا عهد للعرب به في جاهليئهم ولا في العصر الإسلامي» لأن البيان كان من 
العلوم التي تولى غرسها المسلمون في سبيل فهم كثابهم والدفاع عنه وكان مماؤه بعد ذلك - وتشبعت 
مباحثه سير الدين" . 

ومكن القول بأن التفسير البياني على الخصوصء والإعجاز البياني على العموم نش في ظل الصراعات 
المذهبية والخصومات الكلامية منذ القرن الثالث المجري. 

والتفسير البياني للدكثورة عائشة بنت الشاطئ لا يخدم مذهبا غي ركثاب الله» وكيف لا سسنى لما هذا 
والإعجاز البياني في علوم اران بأخذ منها الوقت الطوبل» سواء في الجامعات أو في الندوات والمؤمرات» 
الإضافة إلى أنها اعنادت ماعه من القرآنْ الكريم مدذ صغرهاء قالت الدكثورة عائشة: 

"ذلك أنني نشأت في بيت علم ودين ألفت منذ الصغر أن أصغي بكل وجدان إلى هذا القران في تآثر 
وخشوع:؛ لكني إأع بيانه حو الوعي إلا بعد تخخصصي في دراسة النصوص واتصالي باللغة العربية فكت 


كلما ازددت تعمقًا في الدرس وفهما العربية وقفت مبهورة أمام جلال هذا النص الحكم' . 


إن الدكثورة عائشة نت الشاطئ تحرص فى حاولتها هذه على أن تخاص للغة النص القرآني وتفهمه من 
رو العربية مسسآنسة م نكل لفظء وف كل حركة ونبرة بالأسلوب القرآني نفسه حتّكمة إليه وحده - 
عندما بعظم الخلاف - على هدي اللنبع الدقيقٌ لمعجم ألفاظه مع التدير الواعي لدلالة سياقه والإصغاء 
المأمل إلى إكاء التعبير في البيان المعجز . إن دراسة دنت الشاطئ واشنغالها بالتفسي ركان غابة إخبار 


عن اوها التي نتماشى مع مضمونها بمزهب السلف» والدكئورة لم تكن جددة سوى على مسوى 
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المنهيج تبعا لتطور المعارف والأساليب وطرق البحث العلمي حيث تقول: 'فالفْرآن هو مناط الوحدة 
الذوقية والوجدانية لمخنّاف الشعوب التي امخذت العربية لسانا لحاء ومهما تتعدد لحجانها الحلية وتحتلف 
أمزجتها وتتباين أساليبها الخاصة في الفن القولي بقى القرآن الكريم في نّاء أصالته كتابها القيم الذي 
لقي عنده هذه الشعوب العربية على اخّلاف لحجاتها وأفكارها وتفاوت تآثرها بالعوامل الإقليمية" . 
إن تفسير الدكثورة عائشة بنت الشاطئ الذي يحمل عنوان "التفسير البياني للقرآن الكريم' بشع في جزئين» 
ظهرت الطبعة الأولى سنة (5962) إلى جانب مؤلفات أخرى نالت بها الدكثورة أسناذ كرسي للغة العربية 
وآدابها يجامعة عين نمس . 

جاء هذا الكثاب كثمرة لمجهود مشترك دين عائشة عبد الرحمان وأستاذها الخولي؛ لد سطرت الدكورة 
لكتابها أهدافاء في مقدمتها خدمة كناب العربية الأكبر» وإبراز أسراره البيانية المعجزة عبر دراسة 
منهجية بعيدة عن شطط التأوبلات» على أن تأتي بعده مجموعة أغراض أخرى لا تقل أهمية عنه ونا 
تدم الغرض الرئيسي» وهو أن الدراسة المنهجية لنص القرآن يحب أن تحظى بالأولية. فالمشتغلون 
اسسّتباط الأحكام والتماس المقّاصد لا مفر لحم من التَفقَه في أسلوب القرآن والاهتّداء إلى أسراره البيانية 
التي تعين على إدراك دلالته» إذ هم أرادوا فعلا لوغ تلك المقاصد» وليس معنى هذا أن الذين اشتغلوا 
المقاصد قبل عصرنا لم يكونوا منهجيين وف منأى عن فهم القرآن» ولكنها الدعوة إلى التجديد وفق 
معطيات العصر والتماس الأحكام التي تتماشى مع روح الدين الإسلامي إمانا بموانين الحياة وسئن 
القلرن, 

فالتفسير البياني للدكثورة عائشة بنت الشاطئ بعد حاولة لدراسة منهجية للقرآن الكريم في جو إعجازه 
البياني» تقوم على فهم القرآن وفق منهيج استقرائي» لهذا نجدها تقول فى مقدم ةكتابها: "وما أعرضه هنا 
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لبس إلا حاولة في هذا التفسير البياني للمعجزة الخالدة. حرصت فيها ما استطعت على أن أخلص لنهم 
النخص القرآني فهما مستّشما من روح العربية ومزاجها مسآنسة في لفظ بل في كل حركة ونظرة بأساوب 
التران نفسهء وحتكمة إليه وحده, عندما يشتجر الخلاف» على هدي اللتبع الدقيق لمعجم ألفاظه 
والتدير الواعي لدلالة سياقه والإصغاء المتامل إلى إيحاء التعبير في بيان معجز" . 

اختارت الدكثورة لهذه الغادات سورا قصاراء أغلبها من السور المكية» ملاحظة فيها وحدة الموضوع» 
حيث العنادة بالدعوة الإسلامية في مراحلها الأولى وتثبيت أصوهًا الكبرى. 

وتتبغي الإشارة إلى أنه على الرغم من طول المدة الفاصلة بين صدور الجزء الأول والثاني من الكثاب» 
فإن هذا الأخير مشى على نفس الضواءط التي حددت في الأول . تقول الدكثورة عن الجزء الثاني من 
كابها: "والمنهج المتبع هناء هو الذي خضعت له فيما قدمت من قبل بضواءطه الصارمة؛ التي خدن 
باسسقراء اللمظ القراني يكل مواضع وروده للوصول إلى دلالله. وعرض الظاهرة الأساوبية على نظائرها 
في الكتاب الحكم؛ وتدير سياقها الخاص في الانة والسورة» ثم سياقها العام في المصحف كله التماسا 
لسرها البياني" ! . 

أما أسلوب تفسيرها الناتتج عن الازدواجية في شخصيئها التي تتوزع بين الشخصية الأديية والددنية. 
وشّيجة لذلك صعب دراسة خصائصها الأساوبية» هل تدرس داخل مؤلفاتها الأدبية أم مؤلفاتها العلمية 
الدنية بمعزل عن الجانب الأدبي» والواقع أنه لا مغر لنا من هذا الأخيرء وتبقّى الإطلالة مهمة على 
إنتاجاتها الأدبية» لآن مؤلفاتها - ولا سيما الروادات والقصص - هي تصوير لحياتها الصوفية . 

وأدب دنث الشاطئ سميز دنغمة حزدنة» وذلك راجع إلى مجموعة عوامل؛ منها على الخصوص فتّدان الأم 
في سن مبكر ةكما يعطي أدبها صورة الأنثى في خاف صورهاء فهي ابنة بيسّهاء فانمكس ذلك على 
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أسلوبها بشكل قوي» ضاف إلى هذه الأحداث عامل أهم منهاء وهو حفظ القرآن في سن مبكرة 
والاشتغال نه. 

كل هذه العوامل دفعت بنت الشاطئ إلى أن تضاعف من مجهودانهاء فُكثبت تفسيرها بمنهجية جدددة 
تلتمس من خلالما تحريره من التأوبلات التي تقف حاجزا أمام نفظة فكربة» فوضعت حدودا لمن أراد 
الاشتغال بهذا العلم» وفرقت بين الفهم الذي لا عذر منه أي قارئ للقرآن ورين التأويل الذي لا سدم إليه 
إلامن هضم علوم التفسير فتقول: "سبدو أننا في حاجة إلى أن نضع الحدود الفاصلة بين ما بباح وما لا 
باح من تأويل كلما الله في كثاب الإسلام» بين حق كل إنسان في أن بفهم القرآن لنفسه وبين حرمة 
تفسيره للناس لا نبيحه لغير ذوي الدرابة به". ثم تسترسل قاتلة: "إن التفسير بقدم للناس فهم المفسر 
للنص القراني» وغير متصور أن تصدى لتفسير أي نص من لا درابة له بأسرار لغّه ودلالته» وهذا من 
المسلمات البدهية في النصوص بوجه عام ننهمها من شاء كيفما شاءء ولكن تفسيرها للناس والفنيا بها 
ممصور على ذوي الفقه به والاختصاص" . 

وكرت المؤلفة في تفسيرها أقوالكل من ابن قيم الجوزبة والحاكم النيسابوري والطبري والزمخشري والشيخ 
محمد عبده في مسألة تقديم الضحى على الليل أثناء تفسيرها لسورة الضحىء وكما تعرضت أنضًا 
لاختلانهم في لفظة (سجى)» فمنهم من ذكر أنه اللي لكلهء وهو أيضا ساعة من ساعات النهارء وهو 
صدر النهار» فعمدت إلى استعمال المألوف للغة فى لفظة الضحى حيث تقول: 

'اللغة قد عرفت الضحى وقنًا بعينه؛ ونه “ميت صلاة الضحى لوقعها فيه" كما اعتمدت على المعاجم 
للغوية حيث بمّال: ضحى فلان غنمه إذا رعاها وقت الضحى؛ وضحى بالشاة ذنجها بوم النحرء وهي 
أنضا الأضحية. 
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كما ردت الدكثورة أقوا لكل من الزمخشري والحاكم وأبي بكر الرازي بجخصوص تأوبلاتهم ومجئهم عن 
السبب في القسم بالضحى؛ حيث ذهب بعضهم إلى أن السبب كون الضحى بوازي اللي ل كله من حيث 
عوساغة من النهان.مكذلك 6 مد صلى الله عليه وسلم بوازبي جميع الأنبياء أو كنا هو ذال عيد 
تأوبلات الإشاربين أن الضحى وجه حمد صلى الله عليه وسلم» والليل شعره» أو الضحى هم ذكور 
أهل ببّهء والليل إناه» إلى غيرها من التأوبلات» ولكن الدكئورة تبعد كل هذه الأقوال التي لا برضاها 
البياق القرآني ولا تقبلها العربية إذ تقول: "القّسم بالضحى والليل إذا سجى» هنا بيان لصورة حسية 
وواقع مشهود» مهد لموقف ممائل غير حسي ولا مشهود هو فتور الوحي بعد إشراقه وجليه' . 

وذهب الزخشري إلى تأويل آخر إذ بقول: "أقسم بالضحى لأنها الساعة التي كلم فيها موسى عليه 
السلام» وكانت موعدا لمعارضة السحرة" . 

وردت الدكثورة هذا القول أنضا معتمدة على ترتيب النزول بحيث بستبعد أن يكون الوحي قد خاطب 
الي صلى الله عليه وسام في آدة الضحى بما تفسره آنأت نزلت بعدها بزمن طويل من نزول الأولىء وهذا 
منطفي» خصوصا وأن الزخشري ل عتمد على حددث ولا على تناسب وإمًا هو تأويل مفترض فقط . 
وتعرضت الدكثورة أنضا لأقوال المفسرين؛ فيما يخص تأوبلاتهم في تحديد مدة إبطاء الوحي في سورة 
الضحى حيث حددها كل من الرازي والحأكم في اثني عشر بوماء أو خمسة عشر أو خمسة وعشربن أو 
أرعين» وهذا اضطراب في تحديد المدة فردت عائشة هذه الأقوال فتالت: "إذ غنينا عن مثل هذا 
سكوت القرآن نفسه في تحديد فترة الوحي باليوم أو بالشهر ولوكان البيان القرآني برى حاجة إلى هذا 
التحديد ليزدد في اليمّين النفسي لما أمسك عن ذلك التحديد". وهذا صحيح لأن العبرة ليست في ذكر 
سيب الإنطاء ومحديد مدته بّدر ما هي في جوهر الموقف دون الالثفات إلى جزئياته وتقاصيله . 


257 


هذا موذيج لأمثئلة قليلة من أقوال المفسرين أدانت عن خصائص التفسير البياني وكشفت هشاشة بعض 
التأوبلات التي لا سند على دليل ديني أو لغوي. 

إن طريقة نت الشاطئ في نقد الأقوال هي استحضار اللفظة والتماس الدلالة اللغوبة الأصيلة في مختاف 
استعمالاتها الحسية والمجازبة لحذه اللفظة» ثم تخلص الدلالة القرانية باستقراء كل ما في القرآن من صيغ 
اللفظء دراسة سياقها الخاص في الابة أو السورة؛ وبعد ذلك تعرض أقوال المفسرين فى اللفظة» وتقبل منها 
ما هبله النص» متحاشية ما أقحم في كب التفسير من مدسوس الإسرائليات وشوائب الأهواء المذهبية 
وبدع التأوبل» محنّكمة في الأخير إلى الكثاب المبين الحكم في التوجيه الإعرابي والأسرار البيانية . 

أما فيما يحخص أسباب النزول: فالمؤلفة تذكر جميع المروبات كأسباب لنزول الانة من غير ترجيح» 
مستآنسة بها من حيث هي قرائن نزول الانة» سالكة فيها مساك القاعدة الأصولية المعروفة بعموم اللفظ 
لا بخصوص السبب. 

كما اعتمدت الدكثورة على علم المناسبة وهذا ما صرحت به فيكتابها: "والأصل في منهيم هذا التفسير 
- كما تلقيته عن أساذي - هو الّناول الموضوعي الذي بفرغ لدراسة الموضوع الواحد فيهء فيجمع كل 
ما في القرآن منه ويهتدي بمألوف استعماله للألفاظ والأساليبء بعد ديد الدلالة اللغوية لكل ذلك وهو 
منهج يناف والطريقة المعروفة في تفسير القرآن سورة سورة: يوخ اللفظ أو الآنة فيه مققطعا من سياقه 
العام في اران كله مما لا سبيل معه إلى الاهتّداء إلى الدلالة القرآنية لأنفاظه أو لمح ظواهره الأسلوبية 
وخصائصه البيانية" . 

واضح من خلال النص أن الدكثورة ترفض النظرة التجزئية لألفاظ القرآن» وتؤكد أن ألفاظه ببنة محكمة 
متناسبة المعاني والمطالع والمقاطم . 
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وقبل أن أعطي أملة من الكتاب الخاصة بالتناسبء أرى من الواجب ديد هذا العلم والتأليف فيه. 
والمتتبع لنارضخ إعجاز القَران دلاحظ أن البحث فيه سار في اتجاهين: تجاه يشتصر للمعاني والترأكيب 
وخصائصهاء وبأحوال الإسناد التى حتاف تبعا لمقتضياته» ويرى أن تركيب المعاني في النطق ما هو إلا 
صورة لتركيب المعاني في النفس» ومثل هذا الاجاه علماء الأشاعرة» في حين ندتصر الاحجَاه الثاني للألفاظ 
وعنى نصياغتها وحسن اخمّيارهاء اعتقادا منه أن بلاغة القرآنْ تكمن في هذا الجانب ومثل هذا الايجاه 
علماء المعتزلة. 

نشاً البحث في إعجاز القرآن وترعرع في جو الخلاف والخصومة العنيفة حول قضية اللفظ والمعنى» 
فكانت هذه النظرة التجزمية سببا في إغفال جانب هام من بلاغة القرآن هو وحدة البناء التي تجعل 
المررة كه مناسبة من حيث المعاني والمباني» فالتناسب لم بحظ باهسّمام العلماء في ظل هذه 
الخصومات وإن وردت إشارات نادرة في تفسيراتهم ومؤلفاتهم؛ من أمثال فخر الدين الرازي وابن عربي. 


قال ددر الدين الزركشي: "وقد قل اعتّماد المفسرين بهذا العلم لدقنه" . 


وإنكان علم المناسبة قد ظهر منذ أوائل القرن الرامع المجري»ء حيث كان أول من عمل على نشره 
بغداد أبو بكر التيسابوري الموفى سنة ,دوه . 

ولكن التأليف فيه لم ظهر إلا في أواخر القرن الثامن» حيث ألف ابن الزبير الغرناطي المنُوفى سنة 807ه 
كانه المسمى: "البرهان في ترتيب سور القرآن"» وألف بعده برهان الدين البقاعي كثايا سماه "نظم الدرر 
في تناسب الانات والسور"؛ وهناك مؤلفات في هذا العلم لجلال الدين السيوطي وهي: 


"الأصالة والتتزيل" . 
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ادق الرور نامس التعورام 

- "مرصد المطالع في تناسب المقاطع والمطالع' . 

هذه المؤلفات المعدودة تشهد على قلة التأليف في هذا النوع من علوم القرآن. 

ومن الغريب أن علماء الإعجاز الذين همون ببلاغتّه لم بولوا لهذا العلم ما يسسحق من العنابة مع نا تقنطرا 
كيرا من نظمه وبلاغته إِمما هو في التحام لواف وين بي ا 

إن مصطلح التناسب - مصطلحا دلاغيا - يحمل الدلالة على حسن العلاقة القائمة بين الأجزاء 
والعناصر التي نألف منها المقطع من الكلام أو السورة. 

ووصف القرآن بأنه أحسن الحديث شير إلى أن دلاغنّه لا تتحصر فقط فى تتاسب معانيه بل تشمل 
شائية والفاظة وري الأصزات قيه: 

لهذا رفضت الدكنورة عائشة التفسير الذي سُتاول القران سورة سورة» وى اللفظ متقطعا من سياقه 
العام وما اخشيارها لسور قصار إلا دليل على اعتّمادها على هذا العلم: 

"من الملاحظ البيائية في هذه السورء أن آناتها قصار وهذا القصر ملحوظ فيه القوة والجزم, بما دلنى في 
نفس السامع من جدية الموقف الحاسم وخطرهء حيث لا يحتمل الإطالة والتآني" . 

وهذه السور هي الذاربات» اللكوير» الاتفطارء الاننشقّاق» الغاشية, والقارعة, التكاثرء العاددات» الفجرء 
النازعات» النبآء المرسلات» القيامة, الحاقة» الواقعة» وغيرها . 

ودذلك تكد الدكثورة عائشة على ربط السور وتناسبها من حيث الموضوع الذي تعرض له انطلاقا من 


تناسب المعاني» هذا التراط ضح أكثر من خلال تناولها لانة سورة العصر ( إنَّ الإِنسَانَ لنّي خُْسْرء إلا 
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الذنَ آمكُوا وَعَمٍ لوا الصَالِحَاتٍ وَتَوَاصَوًا الح وَتََاصَا الصَبْر) حبك قرو أن هذه السوزة مسؤولية 
الإنسان الاجتماعية في الأمر بالمعروف والنهي عن المتكرء وربطت هذه السورة بآدات أخرى كمثل قوله 
تعالى ( 0 خَيْرَ 3 رت للقاس مرو بالمَعروفٍ وهو نعَن الشتكر وه وَنؤْمنُونَ الله ) وكنوله تعالى 
الامْزونَ بالمَْرُوفٍ وَالتَاهُونَ ء عن الشتكر وَالْحَافظُونَ لحُدُود الله و سر المؤمنَ ) ثم تعرض إلى مماءلة 
هذه الآات م مع سور أخرى كفوله ( لعن الذِينَ قروا من كني إِسْرَائيل عَلَى لان دَاوُودَ وَعيسَى 0 3 
ذلك بمَا عَصّوا 0 ا 0 أ لا ماهو عن متكر فلو لس ما ك2 ذا مكلو ) وقولة شال 
مرو كرو هو هون عن المَعرُوفٍ يصون أن نأ را 3 نسِيْهُم إن المَافقينَ هم الَاسِعُونَ | 
وبعد أن تننهي من ذكر هذه المقابلة تقف منوهة بهذه الشرعة قائلة: "هيهات لشريعة وضعية أن ترقى 
الإنسان إلى مثل هذا المسنوى من ححمل مسؤوليته الاجتماعية التي ييجعلها مناط الخير والإمان وعاصما 
من الخسران والحلاك" وهنا ينضح أكر رفضها لذلك التفسير المقطع واهّمت بوحدة الموضوع . 

أما أسلوب كتابها "التفسير البياني" فهو أسلوب بغلب طابع اليسر والسهولة واللين والوضوح وعدم الأخذ 
فيما سكت عنه القرآن من تلك التأويلات المذهبية سالكة في ذلك مسلك السلف الصالمء وهذا ما 
صرحت به فيكابها: "وهذا هو مجال الحاولة التي أقدمها اليوم في فهم إعجاز القرآنْ البياني لا أجحد 
بها جهود السلف الصا في خدمة كناب الإسلام تفسيرا وإعراءا ودلاغة» وقد زودتني بمعالم هادية على 
الطريق الذي سرت فيه من حيث انهت جهودهم' . 


أما المصادر التي اعتددت عليها الدكثورة عائشة عبد الرحمان في تفسيرها فهِيكما «لي: 


مصادر التفسير 
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- جامع البيان لابن جرير الطبري المُوفى سنة 310 ه 

- مفاتيح الغيب لفخر الدين الرازي المنوفى سنة 606 ه 

- تفسير غرائب القرآن لنظام الدين التيسابوري على هامش الطبري. 

- الكشاف للزخخشري المنوفى سنة 8وجه . 

- تفسير جزء عم للإمام حمد عبده الموفى سنة 1323ه. 

- نظم الدرر في تناسب الانات والسور لبرهان الدين البقاعي . 

- مجمع البيان للطبرسي 

- تفسير الجلالين لجلال الدين محمد بن أحمر الى وجلال الدين عبد الرحمان بن أبي كر السيوطي . 


- التبيان في اقسام القران لابن قيام الجوزية . 


علوم القرآن 
- الإثقان في علوم القرآن للسيوطي . 
- الإعجاز القرائي الجرجاني . 


- التيسير لأبي عمرو الداني. 


مصادر السنة 
ٍِ صحيح البحاري المنوفى سنة 256 ها. 
- صحيح مسام المنوفى سنة 197 ه 


م الإمام مالك المنوفى سنة بود ه. 


202 


- سنن ان ماحه المنوفى سنة 275ه . 


مصادر السيرة النبوية 
- السيرة النبودة لان إسحاق الموفى سنة :5د ه. 
- سيرة ابن هشام. 


عدهيوق الأ لان سند الناس المنوفى سنة 794 ه. 


معاجم اللغة والنحو 

- المفردات للراغب الأصفهاني . 
- معاني القرآن للفراء . 

- الجمل الكبرى للزجاع. 

- مغنى اللبيب لابن هشام. 

- الفروق لأببي هلال. 

- لسان العرب لابن منظور. 

- الصحاح الجوهري. 

- القاموس الحيط الفبروزادادي. 


- أساس البلاغة الزخشري. 
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أإسلاميات 


- من هدي القرآن في أموالحم: الأستاذ أمين انول . 

اقتباس من كتاب ( التفسير البياني للقرآن الكريم ) 

سورة الضحى 

يشم الل لحن الحم 

(وَالضْحى (1) َيل ذا ب سَحَى [؟) ما وَدَعَكَ رَبك وَمَا فى 6( وخر حي لك من الأولى ( 
») وَنَْف يفطيك رَبك فتضّى (0) ألم بذك يما وَى (<) وَوَدَكَ ضَال هذى )١(‏ وَوَجدَك 


عَائَا 9 (م) دنا ينيم فا نه هد (0) وما السَّائل فنا نهد 0٠١(‏ ونا بَعمَةِ َك فَحَدَثُ ١١(‏ 
صدق الله العظيم 

السورة مكية بلا خلاف» والمشهور أنها الحادية عشرة في ترتيبٍ النزول. نزلت بعد الفجر 06 
والمفسرون مجمعون على أن سبب النزول» هو إنطاء الوحي في أوائله على الرسول - صلى الله عليه 
وسلم - حتى شق ذلك عليهء وقيل فيما قيل: ودع حمداً ربه وقلاه. 

ثم اختلفت أقوالحم - بعد هذا الإجماع - فيمن قالحا: 


ففي روادة أنه رسول الله - صلى الله عليه وسلم -» وقد شكا إلى زوجة السيدة خديحة - رضي الله 


بهذه الكرامة إلا وهو بريد أن سمها لك» فنزات الآنات: !لي وَدَّعَكَ 59 وما قلى" ش 
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وفى راوبة ثانية: أنها السيدة خديحة, وقد رابها فور الوحى 5-0-0 


لكن روادة ثالثة تفول: إن 'حمالة الحطب: أم جميلة امرأة أبي لحمب" هي التي قالت: با محمد ! ما أرى 


6 


شيطانك إلا قد تركك. 

وروادة رابعة تقول: إن المشركين هم الذين قالوا فى ثماتة: قد قلاه ربه وودعه. 

ولا شف عندما اختلفوا فيه» فأسباب النزول لا تعدو أن» تكون قرائن ما حول النص» وهى بإعتراف 
الأقدمين أنفسهم لا تخلو من وهم والإخئلاف فيها قددم؛ وخلاصة ما انتهى إليه قولمم في أسباب التزول؛ 
أنها ما نزلت إلا أدام وقوعه وليس السبب فيهاء بمعنى السيبية الحكمية العلية 

(والضحى )١(‏ والليْل إذا سَجَى) 

وتستهل السورة بالقسم بالواو» والراي السائد عند الاقدمين» ان هذا القُسم القراني يحمل معنى التعظيم 
للمقسم بهء قال إبن قيم الجوزية: 

وإقسامه - تعالى - ببعض مخلوقاته» دليل على أنها من عظيم آنانه" . 

وسادت هذه الفكرة» فالجاتهم إلى اعتساف في بيان وجه التعظيم في كل ما أقسم به القرآن الكريم بالواو: 
ففي الّسم بالايل مثلاً قد بدو وجه الإعظام إذا لحظوا فيه الحكمة الإلمية من خلق الليل وجعله لباساً 
وسكناء ولكنهم لحظوا فيهكذاك - في آبة الضحى - معنى الاسّيحاش» وأنه وقت الغم؛ وربما تأولوه 


سكون الموت» وظلمة القبور» والغردة مما لا ظهر فيه معنى الإعظام إلا عن تكليف وقسرء واستكراه. 


265 


فالشيخ "محمد عبده' ميحد صعوبة في بيان وجه العظمة في القسم بالضحى "فالقسم بالضياء للإشارة 
إلى تعظيم أمر الضياء وإعظام قدر النعمة فيه وللفت أذهاننا إلى أنه ابة من آدات الله الكبرى ونعمة 
العظمى" لكنه في القّسم بالليل» اضطر - نحت سيطرة فكرة التعظيم بالّسم - إلى التماس وجه الإعظام 
فيه في قسر يكني لبيانه أن برى في الايل أشبه بالجلا الإلمي . قال رحمه اللّه: "أما القسم بالليل فلأنه 
أمر بهواك ويدخل عليك من إنقباض النفس عن الحركة واضطرارها الوقوف عن الغمل وركونها إلى 
البكرة ذا اعد 00 فهذا سلطان من الخوف مبهم؛ لا تحط بأسبانه ولا سفصيل أطواره» فهو 
أشبه بالجلال الإلمي بأخذك من جميع أطرافك وأنت لا تدري من أبن بأخذك وهو مظهر من مظاهره؛ ثم 
في هذا السكون من راحو الجسم والعمّل وتعويض ما فقّداه بالتعب بياض النهار» ما لا تحصى فوائده" 
وبلاحظ عليهم هناء أنهم التمسوا العظمة في الليل؛ مطاق الليل. مع أنه مقيد في الآنة د +( إِذا 

سَبى 4 وقد جاء مقيدا في آدات أخرى بقوله تعالى: 

إذ و4 المدثر) 

ذا عَسْعْسٌَ 4 الكوير) 

ذا مشر الفجر) 

ذا َعْتَّى > الليل) 


ذا نَعْشَّاهًا 4 الشمس) 
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ودلاحظ كذالك» أنهم في آدة الضحى» وف أكثر آنات المُسم بالواوء خلطوا بين الإعظام» والحكمة في خاق 
المقسم بهء وما من شيء من خلوقات الله لم يخلق لحكمة. ظاهرة أو خفية. أما الإعظام فلا بهون القول 


لهء جرد يان وجه لظاهر الحكمة فى المقسم به. 


والذي اطمانت إليه بعد طول تدير وتأمل في السور المستهلة بهذه الواوء هو أن الّسم بها مكى أن نكون» 
والله أعلم؛ قد خريح عن أصل الوضع اللغوي في القسم للتعظيم؛ إلى معنى بياني» على نحو ما ترج 
أساليب الأمر والنهي والاستفهام عن أصل معناها الذي وضعت لهء لملحظ بلاغي . فالواو في هذا 
الأسلوب تلفت لفن قولل حسيات مدركة ليست موضع غرادة أو جدلء توطنئة إبضاحية لبيان معنويات 


أ وقبيياك لأندرك بالحس: 


فالقسم زاود ل مال ولعيو عاد : أسلوب بلاغي لبيان المعاني» بالمدركات الحسية. وما بلمح فيه 
من الإعظام» عا شصد نه إلى قوة اللمت. واختيار المعسم له ثراعى فيه الصمة التي تناسب الموقتف. 
وحين تتبع أقسام القرآن في مثل آدة الضحىء نجدها تآني لافته إلى صورة مادية مدركة وواقع مشهود» 
توطة بيانية لصورة أخرى معنوبة ماثلة» غير مشهودة ولا مدركة ماري فيها من عاري: فالقرآن الكريم في 
قسمه بالصبح إذا أسفرء وإذا تتفسء والنهار إذا يَلىء والليل إذا عسعس» وإذا بششى؛ وإذا أدير 
يحاومعاني من الحدى والحقٌ» أو الضلال والباطل؛ بماددات من النور والظلمة. وهذا البيان المعنوي 


بالحسي؛ هو الذي بمكن ان نعرضه على أقسام القران بالواوء فتقبلها دون تكلف أو قسر في التاويل . 
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عن "القسم في القرآن" أما هنا - ويجال البحث حدود بموضوعه - فتّد تكلفى ما بعرض لنا من أقسام 


قرانية فيما اخترنا من سورء لكي نوضح اله ة ونحلوالملحظ. 


المقسم به في أسّى الضحى» صورة مادية وواقع حسي» بشهد به الئاس فيكل بوم نأل الضوء في ضحوة 
التهارء ثم فور الليل إذا مسجا وسكن . دون أن يتل نظام الكون أو بكون في توارد الحالين عليه ما ببعث 
على إنكار» بل دون أن يخطر على نال أحدء أن السماء قد خذات عن الأرض وأسلمئها إلى الظلمة 
والوحشة؛ بعد تألق الضوء في ضحى النهار» أي عجب في أن يجيء, بعد أنس الوحي وججَلي نوره على 


المصطفى - صلى الله عليه وسلم -» فثرة سكون بتر فيها الوحي» على نحو ما نشهد من الليل 
الساجي بوافي بعد الضحى المآلق ! 

هذا هوما طمن إليه في التفسير البياني للقسم بالضحى والليل إذا سجاء ولا أعرف - فيما قرأت - 
أحدا من المفسرين التفت إلى هذا الملحظ التفانا واضحا متميزاء وإن نكن بعضهم قد استشرق له من 


منهم "فخر الدين الرازي» ونظام الدين التيسابوري" فقد ذكرا في حكمة القّسم بالضحى والليل إذا 
سجي» وجوها "منها: كآنه تعالى بقول الزمان ساعة فساعة؛ ساعة ليل وساعة نهار» ثم بزداد؛ فمرة 
تِداد ساعات الليل وتنقص ساعات النهار» ومرة بالعكسء فلا تكون الزدادة لموى, 


ولا النقصان لقلى؛ بل للحكمة. كذا الرسالة وإنزال الوحي لجسب المصاللء فمرة إنزال» ومرة حبسء فلا 


كان الإنزال عن هوى ولا كان الحبس عن فلى . 
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'ومنها: أن الكفار لما أدعوا أن رده ودعه وقلاه» قال: هاتوا الحجة: فعجزواء فلزمه اليمين بأنْه ما ودعه 


ربه ما قلاه ا 


"ومنهاء كأنه تعالى نقول: أنظر إلى جوار الليل مع التهار, لا .سلم أحدهما عن الآخر. بل الليل ثارة تخاب» 
وتارة تغاب» فكيف تسلم عن الاق" ؟ . 

وقال "الشيخ محمد عبده' بعد الذي نقّانا من عبارته في وجه الإعظام بالقسم باليل: "وقد جاء في 
الصحيح أن النبي - صلى الله عليه وسلم -» حزن لفترة الوحيء » ولك ن كان بمنعه مَيْل الملك له 
وإخباره بأنه رسول الله حماً . فذلك هو القَلقَ والفزع الذي يحتابج إلى ما به تكون الطمأنينة» اناه الله ما 
كان في شوق إليه» وثبنّه بالوحي ودشره أن تلك الفترة لم تكى عن ترك ولا عن قلى؛ وأقسم له على ذلك» 
وأشار في الّسم إلى أن ما كان من سطوع الوحي على قلبه أول مره بمنزلة الضحى تقو به الحياة وتدمو 
الناميات» وما عرض بعد ذلك فهو بمنزلة الليل إذا سكن لتستريح فيه القوى وتسعد فيه النفوس ما 
مستقبلها من العمل. ومن المعلوم أن النبي لاقى من الوحى شدة في أول أمره» فكانت فترة الوحي؛ أي 
فتوره» لتثبيته عليه السلام» وتقوية نفسه على إحتّمال ما سوالى منه حنى ثم ده حكمة الله تعالى في 


إرساله إلى الخلق' . 

ويوشك أ ا البياني» أن سو وسط هذا الكلام في الضحى تقوى به الحياة وتنمو الناميات» وف الليل 
تستريح فيه القوى وتستعد فيه النفوس . 

وكان "إبن قيم اموه" اقر ب إلى إدراك الملحظ البياني في القسمء ولا أن غلب عليه التآثر شكرة الإعظام 


الني قررها أصلاً يكل أقسام القرآن. فجعل موضع القُسم هنا للدلالة على ربوبية الله وحكمته قرحمته, 
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مع أنه السياقلا يشير من قريب .أو بعيدء إلى أن الموقف كان ارتيااً من المشركين في ربوبية الله وحكمته 
ورحمنه, وإنما كان - على قول المفسرين في سبب النزول -كلاماً 5 أن الله قد ودع 5 - صلى الله 
عليه وسلم - وقلاه. ونص عبارة إن القيم: "أقسم نان عظيمنين من آأته» دالتين على ربوبيته» وهما 
لليل والنهار. . . . فتامل مطابقة هذا القّسم؛ وهو نور الضحى الذي بوافى بعد ظلام اليل المّسم عله 
وهو نور الوحي الذي وافاه بعد احتباسه" . 

ومن المفسرين من وقف طوبلاً عند تقديم الضحى هناء وأبعد في تأويله فال: "إنه إشارة أن الحياة أولى 
المؤمن من اموت إلى أن تحصل كمالاته المسكنة . وأيضاً أنه كر الضحى حتى لا يحصل اليأس من روحه 
- تعالى - ثم عقبة بالليل حنى ييحصل الأمن من مكره! " . 

وم عرض "إبن جرير الطبري" لبيان ارتباط المقسم به بالمقسم عليه ومثله "الزعخشري" في الكشاف» 
وما اقتصرا على بيان كل من طرفي القسم . وكذلك سكت "أو حيان" فيالبحر) عن هذه الصلة 


المعنوبة بينهماء وشغل عنها ببيان أوجه الصناعة التحوية. 


كما لم تعرض أي مفسر - فيما قرأت - لمقابلة هذا القسم الإلمي دالواوء على ظاهرة نفي القّسم الصردم 


حيثما جاء في القَرآن الكريم مسدداً إلى الله تعالى . 


في الضحى: 


فهو النهار كلهء وهو ساعة من ساعات النهار. 
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كما ترا أختلافهم في الليل إذا سجا: فهو الليل إذا أقبل» أو إذا جاء . وهو الليل إذا ذهبء وهو الليل 


إذا استوىء وهو الليل إذا امستقر وسكن . 


واختار "الطبري" من هذه الأقوال في الضحى: أنْه النهار, لأنه ضوء الشمس الظاهرة. وأختار في سجا 


الليل: معنى السكون بأهله . 


والزخشري» بقول في الضحى: هو صدر النهار حين ترتفع الشمس وتلقى شعاعهاء وقيل: أريد بالضحى 


التهار. 
وقال في سجا: سكن وركد ظلامه؛ وقيل معناه سكون الناس والأصوات فيه. 

وعند أبي حيان: سجا الليل أدير» وقيا: أقبل. وقال الفراء: أظلم وركء وقال الأعرابي: أشتد ظلامه. 
وأجاز "التيسابورى" أن يكون معنى سجاء سكن الناس فيهء فيكون الإسناد مجازيا. 


وقال الشيخ محمد عبده فى الضحى: هو ضوء الشمس فى شباب التهار. وفى سجا الليل: هو ما مجده 


من سكون أهله وإنقطاع الأحياء عن الحركة فيه. 


فاننظر فيها اختاف فيه المفسرون في معنى الضحى: أهو النها ركله؛ أم ساعة منه. والليل إذا 


سحا: هل معنأه أقبل» أو أدر وأشيلن ظلامه وسكن: امس انالك والأصوات فبه؟ 


وإذا كان اللفظ لغة يحتمل أكثر من معنى على ما ذكروا فى ضحى وسجاء فإن البلاغة لا مير إلا معنى 


واحدا في المقام الواحدء نقوم نه لفظ بعيتهء لا نقوم ده سواه . 
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واللغة قد عرفت الضحى وقنا بعينه من النهارء وده مميث صلاة الضحى لوقوعها فيهء والضاحية من 
الإبل الى تشرب صحى » وقالوا صحى قلان غنمه إذا رعاها الضحى» وصحى الشاة ذبجها صحى ووم 
المح وهنا 

هو أصل الاستعمال فيما ذكر لسان العرب - وقال "قوب" في الأضحى: سمى اليوم أضحى يجمع 
الأضحاة وهي الشاة تذيح ضحى النحرء وهي أنضا الأضحية والضحية. 

ودلالة الوضوح هي الملحوظة فى كل الإستعمالات الحسية للمادة: فالضاحية السماء» ومنه قيل لما ظهر 
وددا ضاحية. والمضحاة الأَرض الت لا تكاد تغيير الشمس عنهاء وضحا الطريق: ددا وظهر. وقالوا 
ان وأرّةالشيس: اطنا ضحوا وضحوا ونيا كنا قالوا :إن صرت الشمس طنخا كذللكة 


والضحياء المفرس الشهباء . 


ومن هذا الوضوح والظهور الملحوظين في الاستعمالات الحسية للمادة» قيل: فعل فلانكذا ضاحية: أي 
علاية. على أن أكثر ما ستعمل الضحى في القوت المعين من صدر النهار, فويق ارتفاع النهار حيت نم 
وضوح الشمس . ومنا ما مستعمل فيكل ما وقع أو فعل في هذا الوقت بعينه» فيال أضحى فلان إذا 
صار في الضحى» وأبنك ضحوة» وضحى . 


وفي الاستعمال القراني» نرى القرآن الكريم استعمل الضحى ممَادلاً للعشية في آبة النازعات 7): 


ع م 
ا 


«كمُم ْم برها لم 0 اللا عش فك أمقافا 
ومعها الانة 9؟: 
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ب 0 


عر 
3 


م هد حلا أم سما / ناما (19) ره ا نكا فسواكا 1 وأَعْطش 3 لها 00 5 


0-0 


كما استعمله ظرف زمان» لهذا الوقت بعينه من النهار في آدة الأعراف 48: 

وام 0 شن 0 000 كا م صكى و وهم بلمبُون) ؟ 

وآبة طه 09: 

( قال مو -5 لبعد ون يشر قاس ضكّى) 

فتراه هنا غين الموعد يوماً هويوم الزنةه ثم خص منه بالتحديد» 

هو ضحىء ما بعد تفسير الضحى بأنه التها ركله. 

وتبعده كذلك آدة القس انق أقسم القرآن فيها بالشمس وضحاهاء حيث لا نرى المعنى سنقيم لو 
توف انيار كثاناة والفست وليارها الهو وقك شاط القمينا كذ لمأن راغي في 


الرواك» اوهو صنو الهاو نطية ترتفع الشمس وبظهر ساطانها ' كعبارة 'النيسابور" في الغرائب . 


لا هوما بلائم الموقتف 0 وليس الإقبال ولا الإددار كما قال 
مفسرون. ولم نات مادة "سجا" في القران كله في غير هذا الموضع» إلا ان مقاللتها الضحىء مجعلنا 
نطمن إلى أن سجو الليل هو فترة هدوثه وسكونء وعلى ما تعرف العربية في استعمالحا اطرف ساب 


وبجر ساب والسجواء وهي الناقة التي إذا عابت سكت 


والسكون هوالمعنى الذي ذكره "الراغب" فى مفرداته» وقال "التيسابورى": هو بمنزلة الضحى من النهار . 
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وقد فلنا في القسم الضحى والليل إذا سجا: إنه بيان لصورة حسية؛ وواقع مشهودء مهد لموقف مماثل» 
غير حسي ولا مشهود؛ هو فور الوحي عد إشراقه وليه لكى من المفسرين من أجهدوا أنفسهم 
لاتماس السبب الذي من اداو الضحى هنا بالقُسم فالزخشري بقول إنه تعالى: اسم الضحى 
لأنها الساعة التي كلم فبها موسى عليه السلام» وكانت موعده لمعارضة السحرة" . 

050 أن نكون الوحي قد خاطب النبي عليه السلام والسلام في آمة الضحى بما تفسره آنأت نزات 
عدها بزمن» في موعد حشر السحرة بآدة طه الت نزلت بعد الضحى دست وثلاثين سورة» وكلام الله 
تعالى لموسى عليه السلام - ولم يحدد القرآن ساعته - بآدات الأعراف والنساءء المدنية. 


وأضاف النيسابوري؛ والرازي كذلك: "أن الضحى ساعة من النهار 


نكتفي بهذا الاقتباس الأخوذ من كتاب ( التفسير البياني للقرآن الكريم ) 


خاتمة 

أن بت الشاطئ تبنت عدة قضابا فى حياتها خاضت نسببها العديد من المعارك الفكرية, فأخذت 
على عاتتها الدفاع عن الإسلام بقَلمها فوقت ضد التفسير العصرى للقرآن الكريم ذودًا عن الثراث» 
وتبنت التفسير البيانى للرآ نكما دعمت تعليم المرأة بمنطق إسلامى ؛ فضلا عن دراساتها الرائدة عن 
تراجم سيدات بيت النبوة» وأنجائها حول الحددث التبوى: تدوينه ومناهجج دراسّه ومصطلحات. . .إلى 


غير ذلك. 
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وعلى هذا النحو؛ كان لعائشة عبد الرحمن لما مواق فكردة شهيرة» والخذت مواقف حاسممة دفاعًا عن 
الإسلام؛ فخلفت وراءها سجًا مشرثًا من السجالات القكربة الى خاضتها بهوة؛ وكان أبرزها موقنها 
ضد التفسير العصرى للقرآن الكريم ذودًا عن الثراث ودعمها لتعليم المرأة واحترامها بمنطق إسلامى 
وحجة فتهية أصولية خالصة» وموقتها الشهير من البهائية وكثابتها عن علاقة البهائية بالصهيونية العالمية 
فضلا عن العديد من المعارك الأدبية كمعركة السفور واسّذال السفور والحجاب والسعى الخرويج من قفص 
الحريم الى التعليم والعمل خاصة عبر معاركها الاجتماعية. 

وقد عرض د . مصطفى عبد الغنى للخطاب الدينى لدى ننت الشاطئ راصدا خطوط الخطاب الددنى 
المتجدد» وتقصى احتّمالات وجود أو عدم وجود تجدد أو تطور فى هذا الخطاب؟ وإذا ما وجد 5 
وكيف هو؟ وما هى أهم خيوطه ورموزه؟ كما أشار إلى الجانب الدينى الذى أث ركثيرا فى دنت 
الشاطئ وعمقنه بالأثْر القومى - الإسلامية حين عبرت ,الكثابة والدراسة مصر إلى عددد من الأقطار 
الدارعهة: 

الجدير بالذكر أن د . مصطفى عبدالغنى اقترب هنا من حياتها العملية ؛ لقّد شغلت عائشة عبدالرحمن 
عدة وظائف وتبوأت عدة مناصب مهمة, فعملت أسسّاذة التفسير والدراسات العليا فى كلية الشرعة 
بجامعة القروبين فى المغرب» وبعد ذلك أسناذ كرسى اللغة العربية وآدابها فى جامعة عين مس من ( 
62-<2072) عن كنا عملت أستاذة زائرة لجامعة أم درمان عام 67 ولجامعة الخرطوم وحامعة 
الجزائر عام 1968 ولخامعة ببروت عام 5972 ولجامعة الإمارات عام 1985 وكلية التربية للبنات فى 


الرياض (1983-1925) . ودرست ما نقارب العشرن عامًا بكلية الشريعة فى جامعة القَروبين بالمغرب 
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فق وظيفة استاؤة اتتسيووالدرامات التياء كا :قيقاف مره برع ةن امات الدوالة 
[الخوينة وخ الس علبي رامت كلد الع الشوون الاسلمية نهره شالق التريية 


المتخصصة؛ والجلس الأعلى للثقافة. . . إلى غير ذلك . وهوما مهل معه عند الإاج الآدبى. 


إلى جانب كل هذا كانت الدكثورة عائشة أددبة وناقدة وهى صاحبة إِنَاج أدبى غزير ومننوع فى 
الدراسات القَرآنية مثل (التفسير البيانى للقرآن الكريم) و(الإعجاز البيانى للقرآن) وتراجم سيدات أل 
الي التبوى ومنها دنات النبى؛ نساء النبى» أم النبى» السيدة زشب» عقيلة دنى هاشمء السيدة سكينة 
نت الحسين. كما تطرقت لدراسة الغزو الفكرى من خلال (الإسرائيليات فى الغزو الفكرى) ولها أنضًا 
دراسات شتَى فى الجالات اللغوية والأدبية مل: نص رسالة الغقران المعرى: والختساء الشاعرة العربية 
الأولى» ومقدمة فى المنهيج» وقيم جديدة للأدب العربى وقد نشر لها العديد من البحوث المنشورة ومنها 
المرأة المسلمة» ورائعة العدوبة والقْرآن وقضية الحرنة الشخصية الإسلامية» ومن الأدبيات والقصض لها 
كرك رونا هن بنرك الفيرق بسر شاط وسو ةا يه اوقل تجا لطر دا نين 
سيرتها الذاتية وم بوقف الإتابج الأدبى للدكثورة عائشة عدد هذا الحد بل كانت أنضًا تكب الصحف 
والمحلات: فبدأت الكثادة» وهى فى سن الثامئة عشرة فى مجلة النهضة النسائية وقد كانت تكب تحت 
اسم (بنت الشاطئ)؛ وهو اسم مستعار مسسّمد من ذكرباتها ولموها على شاطئ النيل وقد فضلت 
كاتبتنا آن تتستر وراءه نظرًا لشدة محافظة عاتلها اْذاك وبعد ذلك عامين فقط بدآت الكثادة فى جريدة 
الأحرام المصرية . 


كتب التفسير النقلى المعاصرة 
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كنب التفسير المعاصرة ه يكلب صنفت حديثاً في علم تفسير القرآن الكريم والهدف منها هو ترب 
وتيسير لغة التفسير لكي .سهل على قارئ اليوم فهم القرآن الكريم وهي تكون أسهل في الشرح والتوضيح 
وذاك باخميار ألفاظ وكلمات مناسبة ومنداولة بين الناس أجمعين في العصر الحددث وذلك مقارنة 
الكتب التي ألفت قدماً حيث أن الكتب القدمة في تفسير القرآن الكريم تحتوي على ألفاظ غرربة قد 
تصعب على معظم القراء فهمها لغرائها وعدم تداولها وسمماعها ومن خلال السطور القّادمة سوف نوم 
دذكر مجموعة من أفضل كنب التفسير المعاصرة البسيطة والواضحة التي تعين على فهم وتفسير القرآن 
الكريم ومن هذه الكتب ما بأتي: 

1كتاب تفسير السعدي 
المعروف باسم كتاب تيسير الكريم الرحمن في تفسي ركلام المنان وهو بعد أفض ل كناب في التفسير المعاصر 
في العصر الحدثء بسّسم أسلوب الكاتب بسهولة الأنفاظ والعبارات السهلة التي نفهمها القارئ في وقنا 
هذاء الكثاب من تأييف عبد الرحمن بن ناصر السعدي مي كنابه بالوضوح مجنب الأنفاظ الغرببة والغير 
متداولة بين الناس في الوقت الحالي كما أنكتاده خال من التطويل والحشو والقصص الغير الموثوقة 
والإسرائيليات» فهو من الْكتّب المهمة التي تناسب الجميع وتعد من المراجع الحامة في الوقت الحالي . 

2 كتاب تفسير أضواء البيان للشنقيطي 
عتبر هذا الكثاب من أفضل التفاسير المعاصرة التي تفسر آدات القرآن بالقرآن الكزيم أو بعض الأحاديث 
انبوبة الشريفة ولا عرض المؤلف للتفسير بالرأي إلا في مواضع قليلة ونادرة» الكتاب من تأليف محمد 


الأمين بن حمد المختار الشتقيطي مي زكتابه بأنه من الكثب السهلة والميسرة والواضحة دلا تطويل أو 
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غرانة» ولقّد اعتمد الشتقيطي في كاده على أمها تكلب التفسير وأوثتها وأشهرهاكء كنا ميد المؤلك 
كانه يذكر الأحكام الفقهية إن وجد بعد تفسير الابة القرانية . 
3 كتاب التفسير الميسر الصادر عن مجمع املك فهد 
بعد هذا الكثاب من أهم كب التفسير الحديئة فهو يشمل تفسير القرآن الكردم بطريقة سهلة وسيطة 
أسلوب ميسر على قارئ اليوم فهو من الكثب الجامعة لعصارة كنب أئمة وعلماء التفسيرء الكتاب من 
تألبف مجموعة من كبار علماء التفسبر من مجمع الملك فهد لطباعة المصحف الشرف االمدينة المتورة, 
شبيو لكان بأنامقدر لبها لأصول سين ونزازةة الأصلة كنا كنس أسلوق لكاتب منهزلة النائا: 
ووصوح عباراته» وه وكاب نصح نافنائه لأي مسلم سواء مبتدئ أو مثقف أو عالم فهو مناسب 
الجميع . 

4 كتاب موسوعة الصحيح المسبور من التفسير بالأثور للدكتور حكمت بشري 
ثم تأليف الكثاب بهدف جمع كل ما صح من الروانات والأسانيد في تفسير القرآن الكريم من التفسير 
المأثور حيث اختار المؤلف منها جوهرها وأدقهاء الاب من تاليف حكمت نن نشير بن ناسين كتانه 
من الكثب المعاصرة في تفسير القرآن الكردم الميسرة والواضحة التي تعين القارئ على فهم القرآن الكردم 
أساوب دقيق . 


5 كتاب زبدة التفسير بهامش مصحف المدينة المنورة للأشقر 
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كناب زبدة التفسير بعد اختصار لكاب تفسير الإمام الشوكاني المعروف باسم كناب فح القدير حيث 
عد كناب التفسير للشوكاني من الكثب القيمة والحامة في علم تفسير القَرآنْ الكررم؛ ولأهمية هذا الكثاب 
قام الاك انين ميلننان:غين الل الأفشن باختضاره وتتدمه العامة المستلنين التقاعا طلمه: 
6 كتاب تفسير ابن عثيمين 
بعد كناب تفسير بن عثيمين من الكثب القيمة والحامة للمتخصصين في العلوم الإسلامية والباحئين في علوم 
القرآن المهتمين بعلم تفسير القرآن الكردم؛ وهو من الكثب الميسرة والواضحة في عباراتها وشرحها خالية 
من غررب الألفاظ الكتاب قام سآليفه الشيخ أبو عبد الله محمد بن صا بن محمد بن سليمان بن عبد 
الرحمن العثيمين عن ركناده من أهم كثب التفسير المعاصرة والحديئة . 

7 كتاب عمدة التفسير للشيخ أحمد شاكر 
بعد هذا الكثاب من أحس نكتب التفسير المعاصرة التي اختصرت كناب تفسير ابن كثير وقد حافظط 
المؤف فيكنابه على ميزات الأصل وهي التفسير بالمأثور وقد حذف الأسانيد من الأحاددث مكلفياً 
الصحابي ورج ابن كثير له سَميز الكثاب تأنه ال من الأحاددث الضعيفة والمعلولة ومن الإسرائيليات 
والأقوال المكررة للصحاءة» الكثاب من تأليف الشيخ والعلامه أحمد محمد شاكر ويعب ركثابه من الكتب 
القيمة والميسرة في مجال التفسير المعاصر حيث نسم أسلوب الكاتب بالسهولة والوضوح التي بّناسب مع 
هذا الفقين: 


8 كتاب مختصر لتفسير ابن كثير للصابوني 
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وغتو ملكتت الممشتهوة نن كب التفسير المعاصرة السهلة والبسيطة وواضحة المعاني الخالية من الحشو 
والإطالة وهو مختصر لنفسير ابن كثير بطرقة ميزة حيث حذف المؤاف من كناب ابن كثير الروائات 
المكررة والآثار الضعيفة والأسانيد المطولة واكثفى بذكر راوي واحد فط من الصحاءة والأحكام التي 
لاحاجة لحا كما اعتمد فيكناده على ذكر الأحادث الصحيحة فط وحذف الأحادث الضعيفة, 
الكثاب من تآليف محمد علي الصابوني وهو من كبار علماء حلبء بعد كنائه من الكثب الحامة 
والفتوورةة 3 كال التقهر الما عي 
9 كتاب توفيق الردمن في دروس القرآن للشيخ فيصل بن عبد العزيز 
ه وكاب مختصر م ن كنب تفسير البغوي والطبري وابن كثبر» وهو من أفضل الكثب التي دنصح طالب 
العلم أن ببدأ بها فهو من التفاسير السهلة والميسرة المناسبة لطالب العلم؛ الكثاب من تأليف الشيخ 
العلامة فيصل بن عبد العزبز آل مبارك بعد كنائه من الكتب الحامة التي لا مكن لطالب العلم الإستغناء 
0 كتاب اللنتقى في تفسير القرآن لعبد الله السيف 
بعد هذا الكئاب من الكتب القيمة والمليئّة بالمعلومات فهو كاب جامع ومختصر من العددد من كب 
عالت إن اللرلوقة وج من كت غريت لقان أناء الكتايديق الل اغيه الله اسيل فق الكت 
السهلة والميسورة حيث أن الكاتب استنبط معاني الانات القرآنية من أمها تكب التفسير مثل تفسير 


الطبري والقرطي والموزي وغيرها من أفضل كلب التفسير وأخري ما فيها من فوائد وكذلك أذ الفوائد 
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من كنب غربب القرآن ثم در س كنب التدير وأخريع ما فيها من فوائد أيضاً ثم جمع كل ما توصل إليه من 
فوائد وعلم فيكابه وسماه المسقى في تفسير القران . 

1 كتاب التفسير الحديث للشيخ محمد دروزة 
عوائن الكتب المفيلزة والسلمة نع ججنوعة كل التسير المفاضرة الكتات غيارة عد قفيول 
وبجموعات جزتها الكاتب إلى جمل نامة بصح الوقوف عندها من حيث السياق والمعنى والنظم؛ سميز 
الكثاب بأساوبه البسبط في شرح الآنات وبيان الألفاظ الغرربة بطريقة سهلة وبإيجاز » الكثاب من تاليف 
الشيخ محمد عزة دروزة بعد كاده من اكب الحامة والمراجع الحديثة في علم التفسير المعاصر وهو 
ناسب القارئ والطالب والباحث وكل مهتم بعلم تفسير القرآن» الكثاب خال من الحشو والإطناب 
والأتفاظ الغريبة والغير متداولة بين الناس في العصر الحديث» كما بعرض الكتاب معاني الآنات بأسلوب 
سهل الاستساغة قريب المأخذ . 
2 كتاب الجواهر في تفسير القرآن للشيخ طنطاوي 
هذا الكتاب من الكتب الميسرة في شرح آدات تفسير القرآن الكريم بأسلوب بسيطه سمي الكثاب أنه بقوم 
بشرح الآنات متوسعاً في الفنون الحديثة والعصربة المختلفة: الكتاب من تيف الشيخ طنطاوي جوهري 
وكان نضع الكثير من صور الحيوانات والنباتات والمناظر الطبيعية في تفسيره مع ذكر بعض مارب العلوم 
كنوع من أنواع الشرح والبيان والتوضيحء كان لهذا الكثاب شهرة واسعة في الشرق الأقصى وفي إيران وقد 


قالت عنه جلة الجمعية الآسيوبة “إن الشيخ طنطاوي رجل فياسوف حكيم بمقّدار ما هو عالم دين 
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3 
” 


وبهاتين الصفتين قد فسر القرنْ الذي ثبت أنه دين الفطرة بما هو أكثر ملائمة للطباع البشربة وموافقة 
التعقائق العلنية والبرامييق يميد 

3 كتاب تفسير المنار للشيخ محمد رشيد 
هذا الكتاب عبارة عن تفاسير الشيخ محمد عبده وقد جمعها عنه تلميزه الشيخ محمد رشيد ودونها 
في كاب وسهاه كاب تفسير المنار من أسناذه: وه وكاب سم سهولة عبارائة ونساطة شرحة نال من 
المصطلحات والأنفاظ الغرربة والتي لا بدرك معناها إلا المتَقهون والمشخلون بعلم التفسير وذلك تيسيراً 
الجميع في فهم القرآن الكريم؛ الكتاب من تأليف الشيخ حمد رشيد رضا والذي وازن بين ما عليه 
المسلمون في عصرنا وبين متطلبات التشرم الإسلامي التى جاء بها القرآن الكريم سميز الكتاب بأنه 
الكات الوحيد الذي جمع بين صريح المعقول وصحيح للالرج كنا عتير تفسير المنار 0006 
عصريا وأثريا وداب لعاف وإرشافء 

4 كتاب في ظلال القرآن لسيد قطب 
هذا الكثاب من كنب التفسير المعاصرة التي توضح معاني القرآن الكريم بأسلوب سهل وواضح دناسب 
العصر الحددث» الكثاب من تأليف سيد قطب إبراهيم حسين الشاذلي وقد اعتمد في تفسي ركنابه على 
التفسير بالمأثور» سميز الكثاب بأنه جمع بين الجانب الاجتماعي والتحليلي والأدبي والبلاغي . 

5 كتاب التفسير البياني للقرآن الكريم لعائشة عبد الرحمن 
تبر هذا الكثاب م ن كنب التفسير المعاصرة الحديئة التي اهتمت بتفسير آنات القرآن على الطريقة 


3 


الحديثة التي تناسب العصر وتتناسب مع أفكاره؛ الكتاب من تأليف عائشة محمد علي عبد الرحمن 
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المعروفة ببنت الشاطئ وقد اهّمت في كتابها بالتفسير اللغوي وإظهار معاني آنات القرآن الكريم وألفاظه 
الغربة الغير متّداولة في هذا العصر وشرحها بطريقة مفصلة. 

6 كتاب تفسير آيات الأحكام للشيخ القطان 
هذا الكتاب مصنفاً ضمن قسم تفاسير القرآن الكريم الحديئة وبعد هذا الكثاب من أسهل الكتب في 
هذا لمجال الكتاب ألفه الدكثور مناع خليل القطان وقد فسر ووضح الآنات التي تشمل الأحكام وبينها 
وفصلها مع ذكر آراء العلماء والفتهاء في الأحكام الشرعية بأسلوب سلس خال من الألفاظ الغريبة 
والحشو. 

7 كتاب أحكام القرآن للكيا الهراسي 
هذا الكثاب من الكتب التي اهمت بإبراز آدات الأحكام في القرآن الكريم واسّتباط الأحكام الشرعية 
منها بطريقّة سهلة وميسرة وواضحة:» وقد اعتّمد المؤلف في تحليل وتأبيد الأحكام التي استخرجها من 
الانات القرانية على المذهب الشافعي ومن يؤيده من الْمّهاء فقط فيزيد مذهبه بذلك قوة» قام اليف 
هذا الكثاب أبو الحسن على بن محمد بن على أبو الحسن الطبري الملقّب بعماد الدين المعروف بالكيا 
الحراسي بعتب ركتائه من الكثب الحامة في مجال تفسير أحكام آدات القرآن . 
8 كتاب التفسيرات الأحمدية في بيان الآيات الشرعية لا جيون 
وهو من الكثب الجامعة لآنات الأحكام في القرآنْ الكريم وقد استنبط منها المؤلف القواعد الأصولية 


والأحكام الشرعية والمسائل الكلامية ثم قام بشرحها وتفسيرها بأسلوب ميسر وسيط سهل على 
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القارئ فهمه, الكثاب من تأليف الفقيه المددي أحمد بن أبي سعيد بن عبد الله بن عبد الرزاق المعروف 
بملا جيون وبعد كناده من أهمكثب التفسير المعاصرة التي تناولت تفاسير آنات أحكام القرآن الكريم . 
9 كتاب الإكليل في استنباط التنزيل للسيوطي 

عبر هذا الكتاب من الكت الميزة في كنب التفسير فهو دشمل الانات القرانية كَّ بها أحكام اعتقادية 
أو أصولية أو فتهية, كما بحنوي الكتاب على أحد أوجه الإعجاز القراني وهو ضمه لعلوم مننوعة وكثيرة 
مختلفة فيكثاب واحدء أنضاً بتناول الكثاب قواعد ومسائل شرعي ةكثيرة» ومواضيع لغوبة وأخرى علمية 
متوعة الكتاب من تاليف عي الرحمن بن أببي بكر جلال الدين السيوطي وبعد كثابه من الكذب 


المعتمدة والأساسية في مجال تفسير القرآن الكريم . 


عد من الكثاب الواضحة والسهلة والمفيدة التي تختص بذكر الجانب الفقهي العملي والأحكام الشرعية في 
الآنات القرانية فيأتي المؤلف بالآنة القرآنية ويفسرها تفسيراً دقيقاً تفصيلياً ثم مستخري منها الأحكام 
الفقهية مع ذكر اراء الفقهاء في ذلك؛ الكثاب من تأليف حمد علي الساس وهو من أسهل كلب التفسير 
المعاصرة . 

1 كتاب التفسير والفسرون أحمد حسين 

بعد هذا الكتاب تجن تفصيليا في نشأة علم تفسير القن لكريم وتطوره ومذاهبهء وهو بعد أفض لكاب 
تفسير في مجا لكب التفسير المعاصرة» وقد قام بسآليف هذا الكثاب الدكتور محمد السيد حسين الذهبي 


سّسم كانه أنه جاء وفمًا للمذاهب الحديثة والمعاصرة . 
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2 كتاب التفسير الشامل للأمير عبد العزيز 
هذا الكثاب من أهم كثب التفسير المعاصرة حيث اهنم المؤلف بإظهار معنى الغريب في ألفاظ القرآن 
الكريم وشرح معناها وتوضيح المراد منها وإعرابهاء قام ليف هذا الكثاب الأمير عبد العزيز والذي 
استعان على تأليف بأمهات الكتب من المراجع والمصادر القدممة مث لكاب القرطبي والألوسي والرازني 
وغيرهم من علماء التفسير» وقد دن الكثاب 5 جوانب ذات أه*مية وفوائد عظيمة وهم : 
0.3 الجانب الأول: حقيقة الإعجاز البياني في القرآن الكريم وإثبات إعجازه وأنه حجة الله على 
عباده. 
2 الجانب الثاني: وقد اعتنى الكاتب أنضا بذكر أسباب نزول الآنات . 
3. الجانب الثالث: وقد تناول الكتاب الجانب الفهى للآنات القرا ايية مع ذكر أراء الفمّهاء وبيان 
الرأي الراجيح فيها . 
4 الجانب الراع: وهو أهم ما ميز الكثاب وهو بيان الجانب الفكري العام من أعظم ما قدمه 
الكاتب وذلك لبيان ما بعرض له الإسلام من حملات وأفكار خبيئة من مجر وتشوبه وافتراء . 
5. الجانب الخامس: المبالغة فى الحديث عن أهوال بوم القيامة والحديث الكوني المزلزل عند قيام 
الساعة. 


3 كتاب المنتخب في تفسير القرآن الكريم للمجلس الأعلى للشؤون الاسلامية 
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بي الكتك الهلة المنشرة والولئة بحري ساعد على فهم القرآن الكريم بطرقة سيطة فهو من أحسن 
كنب التفسير المعاصرة الت تشمل تفسير القرآن الكريم كله والتي تناسب فهم وإدراك هذا العصرء وقد 
قام على تأليف هذا الكتابٍ مجموعة من الأسائذة ومفسرين العصر الحالي . 

4 كتاب معالم التنزيل في تفسير القرآن الكريم للبغوي 
هومن أفضل الككب فى مجال التمسير المعاصر حيث يحوي على الأقوال الصحيحة فمقط د عن 
الغموض في الأنفاظ وخال من اللكلف في توضيح معنى الانات القرآنيةء وهو من أشه ركثب التفسير 
المعاصرة التي اعتمدت على التفسير بالمأثور» والكثاب به ذكر نبذة مختصرة عن موضوع مهمة إرسال 
الي محمد صلى الله عليه وسلم ونزول القرآن الكريم إليه مع ذكر ما اشتمل عليه القرآن من أمور في 
العقيدة الكثاب من تآليف أبو محمد الحسين بن مسعود بن محمد المعروف بالفراء البغوي وه وكاب ذات 
قيمة علمية جليلة لا مكن الاستخناء عنه. 

5 كتاب أيسر التفاسير لكلام العلي الكبير لأبي بكر الجزائري 
أحد كنب التفسير المعاصرة ولقّد طبع في 5 مجلدات وهو من الكثب الميسرة والتيكان الهدف من 
تأليفها هو تيسبر فهم كاب الله ومراعاة أحوال المسلمين في ذلك العصرء الكثاب من تأليف جابر بن 
موسى بن عبد القادر بن جابر المعروف بأبي بكر الجزائري وقد جمع في كاده تفسي ركلاً من المراغي 
والسعدي والجلالين حيث ضمهم فيكنابه بأساوب ميسر مختصر ولقد حاول الجمع بين المراد من معنى 


الاثات واللفظ القرب من الأذهان في عصرنا هذاء سمي زكتابه بأنه جاء على شكل دروس وكل درس 
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ضمن آدة أو آم نكما جاءت الآنة على قراءة حفص عن عاصم مع مراعاة التشكيل وبخط المصحف» 
ؤي لعي كي تنس لماص 

6 كتاب فتح القدير للشوكاني 
كتاب فم القدير الجامع بين فني الروادة والدراءة من علم التفسير وهو بعد واحداً من أهم المراجع في مجال 
التفسير وأصلاً من أصوله, ولد اعتمد المؤلف في تآليف كنابه على أفض ل كنب تفسير القرآن الكريم مثل 
الزنشري والطبري وعبد الرزاق والقرطبي وغيرهم من أثمة التفسير, ولد سمي الكثاب بالجامع بين ذني 
الروادة والدراءة حيث أن الشوكاني جمع فيكناده ين التفسير بالرأي والتفسير بالمأثور» الكتاب للإمام 
محمد بن علي بن محمد الشوكاني وهو من أه م كنب التفسير المعاصرة التى لا غنى عنها . 

7 كتاب العين على تدبر القرآن الكريم للشيخ مجد مكي 
تناول هذا الكثاب بحث من أهم أبحاث علوم القْرآنُ وهو ما نزل القرآن لأجله ألا وهو تدير وفهم القرآن 
الكريم وهو ما أمرنا الله به عز وجل فعندما ننهم القرآن الكريم نقوم بآداء الواجبات التي أمرنا الله بها 
على أكمل وجه لد قام بَألييف هذا الكثاب العالم مجد بن أحمد مكي ولقد حو ى كاده على أفضل 
وأد كنب التفسير والتدير مث لكاب لباب التأويل في معاني التتزيل» كما رجع في تأليف كاءه لأهم 
المراجع والكتب مثل التسهيل لابن حزب وتفسير ابن كثير والنسفي والجلالين» فهو من امراك التمسير 


الفاضرة الى معت أمهاق كت اتشسير التدمة: 
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في نهاية هذا الموضوع فقّد ببنا ووضحنا معنى اللُسبر المعاصر وأهميته في الوقت الحالي» كما ذكرنا 
مجموعة من أوبقكثب التفسير المعاصرة وأفضلها والتى تناسب قارئ اليوم سواء كان مبتدئ أو باحث 


أو 0 وغيرهم ممن به" 1 بعلم ١‏ القران الكريم وتدير معانيه. 


مفسرو التيار العقلي ( العلماني )العاصرين 


مدخل 


شهدت منطقَدّنا العربية وما زالت تشهد صراعا كيرا ومعمّدا رما منّة عام وتّف» بين تيارين كبيرين 
مثلان نخبة النخبة من المتْمَفْين والعلماء والمفكوين» تيار بنسمي إلى الفكر الإسلامي» وآخر إلى الفكر 
العلماني» ولقّد احتدم الصراع بين ذننك التيارين احتداما شديدا وعويصاء سواء أكان على شكل 
مناظرات ثقافية» أو محاضرات وندوات علمية» أو خطب ودروس أو برامج فكربة» وذلك حول فكرتين 
رئيسينء الأولى: فكرة الدولة فهل هي ددنية أم مدنية أم إسلامية؟ والثائية: فكرة فصل الدين عن الدولة 
بأو فغيلة عن السياسة 

وفي الحق» فإن المتتبع لنارين هذا الصراع الطويل نسبيا والمتشابك سيلحظ أن مة غلطا واضحا في 
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عن تقليد واتباع أعميين» وأن القاعدة الفكردة أو العلمية التي نطلق منها التياران قاعدة بالكاد نعرف 
.معالمها ومعايرها وحدودهاء ودشوبها شيء من اخلط واللبس والتشوش 

ولس من شك أن الناظر إلى ما ورد على لسان الإسلاميين والعلمانيين» في منطوقهم ومكثوبهم» سيدرك 
جازماء أن أغلب الخلاف الواقع بينهما ما هو إلا خلط معرفي مركوز في تعدد المفاهيم وتعالق بعضها 
بعض» فضلا عن وجود بعد عاق منسوح على السؤال وجوانه مسبقاء وتعبير آخر, فإن عدم تحديد 
مفهوم معين مسق عليه داخل المنظومة المعرفية لكل تيارء وعند جمهور المتمَِين والمتعلمين» ليكون بمثابة 
أرضية مشاركة للجميع؛ للوقوف عليها والاشتقال منهاء هو مّن رسم مخنطط المعمار العدائي ارسق 
قواعده وبناه. وحتى لا بذهين القارئ الكريم الوهم إلى الغلاة والمتشددين من الجانبين» فإن ما أعنيه 
التيارين هو: تيار العلمانيين الوطنيين والمُوميين» من جهة» وثيار الإسلاميين الجنهدين المجددين لحضارة 
الإسلام؛ من جهة أخرى؛ وذلككما وضحهما الدكثور محمد عمارة في ممّال له نشر في مجلة الحلال عدد 
شهر سبتمبر سنة 2990 » بعنوان "الحوار بين الإسلاميين والعلمانيين" حيث فرق بين الشرائم المختلفة 
داخل التبارين الأساسبينء إذ قسَم العلمانيين إلى ثلاثة أقسام: العلمانيين الثورين الملاحدة» والعلمانيين 
التادعين للغرب» والعلمانيين الوطنيين والقوميين. إزاء ذلك قسَم الإسلاميين إلى أربعة أقسام: الإسلاميين 
الُصوصبينء والإسلاميين الغلاة» والإسلاميين الحركبين أو الحزبيين» والإسلاميين الجنهدين والجددين 

. الحضارة الإسلام 

ونحن إذا ألقينا نظرة شاملة على متولات عدد غير قليل من العلمانيين» وبلا إعمال عمل سنجد أنهم لا 
ميزون دن السياسة والدولة» فبعضهم برد فصل الدين عن الدولة وهو بعني السياسة, وبعضهم بريد 
فصل السياسة عن الدين ومقصده الدولة. لا مِزية أن خطابهم فيما سَعاقٌ بالسياسة والدولة بعتربه شيء 
من الفوضى واللغط» إذ سَعاطون معهما وصنهما مصطلحا واحدا دالا على مفهوم واحد ات 
يتعاملون معهما كمترادفين» وهذا خطأ كيير وفساد معرفي عريض. وبعضهم تخلط بين الدولة الدينية 
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والدولة الإسلامية؛ إذ بناقش رفض فكرة الدولة الإسلامية على أنها دولة دينية بالمثهوم الكهنوتي أو 
الكئيسي لهذه الدولة» أو بنظرون إلى الدولة الإسلامية كنقيض للدولة المدنية. وفي أحاين كثيرة لا 
فرقون بن الدين بوصفه عقيدة وأركانا وأعمدة مقدسة وثابمة» وين الإسلام بوصفه منهيم حياة مشمل 
العقيدة والمعاملات والأخلاق والساوك والفكر والترببة... إلء وذلك في إطار مبادئ عامة جاء بها 
الإسلام وأغلبها بق مع المبادئ العامة للإنسانية والأخلاق العالمية التي فقطر عليها البشر. وعلى هذا 
الأساسء فإن الحددث عن فصل الدين عن الدولة يختاف اختّلاذا كليا عن فصل الإسلام عن الدولة, 
وبختلف أضا لوكاق فصلا عن السياسة. 

وثة أمثلةكثيرة على هذا التداخل الغررب والمخيف في آنْ» بن المصطلحات والمفاهيم في أثناء الخطاب 
العلمانني المعاصرء فيخلطون بن النص الإنساني والنص الإلحي . فيتعاملون مع الثراث ممثلا بالأحداث 
التاريذية لدولة المسلمين» وما صدر عن الخلفاء» والفقهاء» والمفسرين» والعلماء على أنه دين مقدس» أو 
أمر حّمي لمنظومة الفكر الإسلامي في الشآن السياسي وغيره» ولعل هذا ما بفسر لنا أطروحتهم في 
فصل الدين عن الدولة . 

وقل مثل ذلك في بعض الإسلامبين الذين لا يختّلفون في كثير من الأمر عن العلمانيين» إذ إنهم دديجون بين 
الدين كفقيدة؛ أي: الأصول التي َل أركان الدين الإلمي» الذي أوحى به الله - سبحانه وتعالى- إلى 
رسله وأنبيائه» وبالذات عقيدة التوحيدء والنبوة والرسالة» والبعث والحساب والجزاء» والعمل الصالء إذ 
هو المعنى الحقَيمّي للدين - كمقيدة- وين ما هو مج دشري؛ أي: هو اجتهاد علمي خاضع لمناهج 


علمية ونظربات ومرجعيات وقواعد وأسسء وهي متغيرة تخي الأحوال والأفهام والأدهار: كالفقه 
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واصوله, واصول الحديث وعلومه, وعلوم القران» والسيرة, والتارخ 3 و فيه من احدراث وشخصيات 


ا 


وبخال بعض مقالاتهم شيء من الإبهام والغموض في حديثهم عن الشريعة وتحكيم الشريعة إذ يخلطون بين 
الشربعة بمنهومها العلمي في الإسلام والممئلة بالتكاليف الدينية؛ أي بالشعائر التعبدية ومنظومة القيم 


ومهما دكن من حجم هذه الإفادة, فإن أي حوار بين الطرفين لا بد له أن يكون مبنيا على قاعدة معرفية 
مشركة وارضية فكربة منّيئة» وهو ما عبر عنه النص القراني دكلمة سواء" أو على الأقل أن ضع كل 
تيار على حدة نظربة متكاملة مما عليها داخل التيار الواح حول كل المصطلحات والمفاهيم التي 
تداول وتّناقش. وهكذاء فمّد نات من الضروري إعادة النظر في تلك المسائلء وذلك أسيس جانب 
نظري دقيق وسددد لمفهوم الدولة -مثلا- الدولة كمفهوم كلي بّناول جالات الحياة جميعها: السياسية 


والاقتصاددة والاجسماعية والعسكرية والتربوبة. ...إل 


ولا ضير أن تكون ذات نظام اتكاري وإدداعي وليسث تقليدا واثباعا» وحتى سحمق ذلك أرى صرورة 
العمل على مشروع جديد لمثهوم الدولة» وبحت مصطلح جديد أضا؛ ليخرجوا من دوامة الموالب 
الفكرية الجاهزة والملفّنة لفهوم الدولةه وليكى هذا المشروع مكلا حت مصطلح 'الدولة الحضارية", وذلك 
في إطار هوبّنا وديننا وقومينا وعصرنا وراهئناء لا فى دائرة التبعية للغرب أو في دائرة تاريخ يختلف عنا 


زمانا ومكانا وب وثقافة» وذلك كل حسب ثياره كأساس ننطلقٌ منه التياران للحوار والبناء . وعندي 
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أن غياب المنهوم الحقيقّى ف عالمنا العربي- للدولة إلى الآن» فإن الصراع بينهما لا عد وكونه مهاترات 


منشأ التيار العلماني الحديث في الفكر الاسلامي 
كان لجهود التجديد في الفكر الإسلامي الت قام بها محمد عبده وثلاميذه التي هدفت إلى حاولة صياغة 
المبادئ التي بوم عليها اجتمع الإسلامي صياغة جديدة على ضوء ما بمكن اقتباسه من الأفكار الغربية 
التي لا تتعارض مع جوهر الإسلام؛ كان للك الجهود أثرها في ظهور فكرة إمكانية إقامة جتمع «قومي» 
علماني؛ بحنفظ فيه بالإسلام كعقيدة ورابطة اجتماعية» ولكى دون أن كون الدين مصدرًا التشريع أو 
للنظام السياسي» وفى اماه مواز لجهود تلاميذ محمد عبدهء كان هناك فر من الككّاب السيحيق 
الشّوام تطوّرت على أبديهم هذه الفكرة» فكان لمم دور بارز في تحديد مجرى التيار العلماني . 
وحور ا للفخظة تلاق بخان الكتا النتيسين الغرو للتكزة العلمائية عن فهم إلخوانهم المسطمين 
لماء وكان لهذا الطرح أثره فى النظرة السلبية الشائعة دن الناس إلى العلمانية باعتّبارها ا للدين 
ووفع ا اوعدن للإلحادء وخاصة أنهم هم الذين ا مصطلح «العلمائية» (شتّح العين) العربي 


ترجمة للكلمة الفرنسية 316 والإتجليزءة 36الاء©5 بمعنى غي ركنسى أو دنيوى. فقّد كانت الكئيسة 
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تفرض سلطانها على الأدكارزد وتقتت ندا منيعًا في وجه التفكير العلمي؛ ولذلك كان لا بد لاضن 
من ساطة الكئيسة في المرحلة التي شهدت النهضة الأوروبية المصاحبة لتطور الرأسمالية التجاربة واللكوين 
القومي لبلاد أوروباء فكانت الدعوة إلى الفصل بين الدين والدولة؛ أي بين الكئيسة والسلطة السياسية, 
حجر الزاودة في الفكر الدنيوي الذي بخلب النزعة العقّلية على غيرها . ومن الطبيعي أن 9 الرواد 
المسيحيون العرب عن هذه الفكرة على ضوء معانائهم من السلطة الكئسية؛ فمالوا إلى القول ستاقض 
الدين للعلم» وفصل الدين عن السياسة. 

وكان الأمر مختلمًا عند إخوانهم المسلمين من تلاميذ محمد عبده؛ لأن الإسلام م يعرف الساطة اللاهوتية 
الكنسية, فالمؤمن يؤدي فروض العبادة دون حاجة إلى «رجل دين» نيم له طمّوس العبادة. ولم يكن 
الفتهاء الذين نوا الشريعة الإسلامية باجتهاداتهم؛ بابسون مسوح رجال الدين» أو لون مناصب «بنية؟ 
لأنهلم تكن هناك «هيئّة دينية» ذات نظام اي إلافي العهد العثماني. وكان الفقهاء تككسبون من 
الاشتغال التعليم أو القضاءء أو الأعمال الحرفية والتجارية. 

وحتى عندما أصبحت هناك «هيئّة ددنية» رسممية» لم يكن لما من السطوة والنفوذ ما كان للكئيسة في 
أوزوناء فما شّدمه عضو الهيئّة الدينية المسلم من فتوى يننهي دائمًا بعبارة «والله أعلم.» تعني أن ما 
عَدَّمه من (رأي) ليس بالضرورة حكما يا واجب الأنبَاع. هذا فضنًا عما يتضمنه الْرآنْ من حضٌ 
على إعمال الفكر, والتدير, والعلم» والتحديد الصريم لمسولية الفرد عن عمله أمام لله سبحانه وتعالى 


وحزه. 
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لذلك كان انحاه محمد عبده وتلاميذه إلى إصلاح الجتمع من خلال مجديد الفكر الإسلامي بالاجتهاد» 
واقتباس ما بنفع المجتمع من أفكار الغرب» والجمع بين «الديني» و«الدتيوى»؛ سند إلى القرآن الكريم 
والسنة الشريفة: ولا برى تعارضًا في ذلك؛ فالإسلام تبي الاجتهاد في شون الدنيا «أنتم أعلم دشئون 
دنياكم. »: وقبل تقنين الغرف طالما حمّئ «المصلحة» للناسء ولم سَعارض مع نض دين صريح . فلا 
05-6 يجد تيار الإصلاح الإسلامي الذي دعا إليه محمد عبده وثلاميذه قبل ما روّح له دعاة 

«العلمانية» من إخوانهم الكتاب المسيحبين العرب؛ ولكتهم اخدّلفوا معهم في دعواهم إلى تنحية الدين 


جابًا باعتباره «مسألة شخصية»؛ وكذلك في دعواهم إلى رفض الدين كمعوق للعلم؛ منافٍ له. 
ومن الغريب أن الثيار «السلفي» الإسلامي رأى «العلمانية» بعيون أولئك الكثاب المسيحيين العرب» ومن 


سار على دربهم؛ دوا المول بها «كرًا هَنَا»» أ لا معنى لما سوى الإلحاد» والدزموا ظاهر الدين 


النصي بما ُشبه النْرام «الكئيسة» النص الديني الذي جعل من تصفية نفوذها نقطة انطلاق على طريق 


جرجي زبدان سنة 892ام. 


ويرتبط رواج الدعوة للتيار العلماني بالمجلات التي صدرت ف العّود الأخيرة من القرن اناسع عشرء 
وعرضت على صنحاتها الأفكار الأوروبية السياسية والاجتماعية والعلمية بأسلوب صمي حيئًاء 
ارق صرح او من تلك الجلات «الجنان» التي أصدرها بطرس البسناني وادنه سليم في 
دبروت» وصدرت ف المدة («لاماح ححكام)ء و«المقتطف» التي اصيزهاً تعقوب صروف وفارس عر 


بيروت أنضا عام 1873م ثم انتقّلت إلى القاهرة حيث استمرت في الصدور حتى العمّد الرابع من القرن 
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العشرين» وأخيرًا مجلة «الحلال» التي أصدرها رجي زبدان بالقاهرة عام 1857م ولا زالت تصدر 
الوه 

وقد نأت تلك المجلات دنفسها عن الخوض في أمور السياسة الحلية أو الدن حتى لا تبر ضْدَّها 
المعارضة» ولكى الموضوعات التى نشرتها دارت حول «المديّة» باعتبارها الخبر ذاته» وأن الأخذ بها 
وتتميئها فيه صلاح الأمور وتهذدب السلوك» وأن العلم أساس المدمّة وفكن العرب أن شملوه إلى ثقافهم 


العربية؛ لأن الاكنشافات العلمية الحديئة هي سرٌ قوة الجتمع الذي نموم على قاعدة المصلحة «الوطنية. 


وبرز من دين ذلك النفر من الكثاب شبلي 37 (١6مه-‏ /االام)ء وكان سمي إلى عائلة لبنانية 
استرت بمصر على عهد الدبو إ“ماعيل» درس الطب بالكلية البروتسناننية (الجامعة الأمرمكية الآن) 
بيروت» ثم استكمل دراسة الطب بفرنساء ومارس مهننه في مصرء ولكئه م دل شهرته كطبيب» وإما 
كنبشّر بنظربة دارون في النشوء والارتقاء» فكان أول من طرح هذه النظربة وما أحدثنه من ثورة في 
التفكير الببولوجي على المراء العرب» وقدم ترجمة عربية لشرح بوخنر لأفكار دارون. فكان تعببر 
«العلم» أسا سكل شيء؛ وهو جدير بالنقّدس؛ لأنه «الدين» الذي يحب الإعان به ووجّه بهذا الصدد 
| الكمظ وعيينها على الجتمع وطالب نحو الفرد في اختيار طربقه والتعبير عن ذاته» وعد 
الحكم القائم على الدين حكما زائنًا فاسدّاء مستخدم السلطة لمنع مو العقل البشرى موا صحيبحاء 
وبرسي قواعد الاستبداد وإتكار حمّوق الأفراد الذين يجب أن عيشوا «وفمًا للطبيعة» وقوانيتها؛ لأن 


التطور حمق بالصراع من أجل البقاء» والبقّاء لا يكون إلا للأصام . 
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والجتمع الأصلح - عنده - هو الجتمع الذي تعمل جميع خلاياه من أجل خير الجميع» والقوانين والنظم 
الاجتماعية والسياسية مام لخدمة الصا العام وتتغير غير واقعهء فلا تتصف بالثبات؛ لأن الثبات بعني 
الجمود والفناء . ولا مكن الاتفاق على ما بعنيه «الصالح العام» إلا إذا 5 الحرية. وخاصة حرية 
الفكر. وبتطلب ذلك - في رأنه - فصل الدين (اعتّباره عنصر تفرقة) عن الحياة السياسية» فالأمم 
تقوى بمقّدار ضعف ساطان الدين فيهاء والتعصب القومي الأعمى - عنده - لا بقل شرًا عن التعصب 
الديني الأعمى؛ لذلك لا بد أن لحل «الوطنية العالمية» سحل الولاء لوطن حدد؛ فالتقدم الاجتماعي يواكب 
الَعَدّم العلمي» وسوف دطور مفهوم «الوطن» بومًا ما ليشمل العامكله . 

2 د ابأ - أول من قدَّم الفكرة الاشترآكية في العالم العربي للقراء» وإ نكان قد سمّاها 
«الاجتماعية»: وفي طرحه للفكرة ل هنم مبداً الملكية العامة لوسائل الإناج> بل كان 5 عن اعتقاده 
التزام الحكومة العمل على ميق التقدم الاجتماعي وإرساء أسس التعاون في سبيل الصا العام 
المجتمع؛ فعلى الحكومة أن تنيح العمل للقادرين» وتضمن لهم الأجور العادلة, وتوفر لحم الخدمات . 
الصحية؛ وأن تيم جامعة عصربة تدرس العلوم؛ ومدارس فنية» ومدارس اندائية في كل فردة وحيّ» 
ومؤسسات عامة لتوزيع المياه والطاقة» وتفتح الباب على مصراعيه أمام الصحف لتنوير الري العام . 


وكلها إصلاحات مكن أن تحن في ظل مجتمع رأسعالي ليبرابي . 


ل كن الجتمع في مصر أو غيرها من البلاد العربية قد عرّف التطور الرأسمالي على نحو ما عرفته أوروباء 
وم تكن الأرض بعد خصبة للقي المبادئ الاشتراكية, ولكى طرح ميل لما ساعد على توعية القراء في 


البلاد العربية بما يحب أن تكون عليه الحكومة العصربة؛ فكان لهذا الطرح أثره في الدعوة إلى الحكم 


206 


الدستوري في مصر وبلاد الذولة المتفاقة :فيل كن 3 3 ا جماعة «تركيا الفئاة»» 557 
لاستبداد السلطان عبد الحميد الثاني . وقد وصف د «تركيا الفناة» أنهم من أنصار التقدم 
الاجشماعي» والحرية» والوحدة الاجتماعية التي تتجاوز حدود الفوارق الدينية» وعدَّهم «طلاتع» لحركة 
البشرية مجاه المجتمع العالمي . 

5 0 هذا الكلام عام 185/8م؛ قبل أن دصل رجال تركيا الفئاة إلى الحكم بعشر سنوات» وعندما 
نجح انقلابهم كشفوا عن تعصبهم القومية التركية؛ وعصفوا بالقوميات الأخرى التي انضوت تحت لواء 


الدولة العثمانية ئما مكشف عن النظرة «المثالية» التى اتسمت بها رؤية شميل لهم . 


وإذا كان شللي ميل قد فصم عُرى العلاقة بن الدين والعلم في إطار طرحه للأفكار التي اسسّلهمها من 
الغرب؛ ففّد ارتبط اسم معاصره (اللبناني أنضًا) فرح أنطون -١80:(‏ 1677 م) الذي نزل مصر عام 
/ا16ام؛ واطوو بها محلة «الجامعة» واشقل إلى المهجرء وإن ظل قل بين القاهرة ونيوبورك وأصون 
هناك عدوا من الملات العربية. .واستفرت كارائه تحن عبذه سب مله على الدين واعتباره نقيضًا 
العلم . فدار بين الرجلين حوار حول دراسة فرح أنطون التي نشرها عن حياة ابن و 1 
منهيج المستشرق الفرنسي ربنان» وأهداها « إلى الببت الجددد في الشرق ... إلى أولذك العقّلاء من كل 
ملة ودين في الشرف» الذين عرفوا مضار مز الدنيا الدين في عصركهذا العصر؛ فصاروا يطلبون وضع 
أدانهم في مكان مقّدس حترم؛ ليتمكئوا من الاتحاد لحادًا حمَيميّاء وجاراة تيار التَمدّن الأوروبي 


الجديد» لمزاحمة أهلهء وإلا جرفهم جميعًا وجعلهم مُسحْرين لغيرهم ». وذكر في مقدمة الدراسة أنه 


يكنب عن حياة ابن رشد ليقضي على الفرقة بين عناصر الشرقء وبغسل القلوب من أحمّادهاء ويجمع 
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كلمة أهل الشرق على نهيم التمدن؛ لان الزمان زمان الفاسفة والعلم؛ الذي ُلزم كل فريق باحترام راي 


غيره» وعميدة غيره : 


كان كناب فرح أنطون شبيهًا بكثانات شبلي 0 من حيث اخاذه طابع «البيان السياسي»» رمى فيه 
إلى وضمع أسس دولة علمانية تقوم على كاهل مواطنيها من المسلمين والمسيحيين على قدم سواء . 
ولتحفيق ذلك» رأى ضرورة التمييز بين ما هو جوهريء وما كان عرّضْيًا في جميع جميع الأدمان. أي الفصل بين 
مبادئ الدين ومجموعة الشرائع المنسوبة إلنه. وراى أن المبادئ واحدة في جميع جميع الأددان» وأ ان الشرائم 3 

غادئها حت الناس على الفضيلة والخلق القويم» وهو القاعدة التي يحب التركيز عليها في تفسير الشرائع؛ 
ولو عن طربق الأويل وليس التمسك مجرفية النصوص . فالشرائع - عنده - وسيلة لغابة وليست غابة في 
حد ذاتها؛ لأن الطبيعة البشربة واحدة في في جميع الأددان» وكذاك حمّوق الإنسان وواجباته واحدة» سق 
فيها أصحاب الددانات مع من لا دين لحم . 

وبنى فرح أنطون على ذلك قواعد العلمانية الفصل ين السلطتين الزمنية والدينية؛ لتناقضهما بعضهما مع 
بعض» ولأن قيام النظام الاجتماعي على ترادطهما واتحادهما يؤدي إلى اضطهاد الساطة الحاكمة للذين 
يخالفونها الرأي» وخاصة أهل الفكرء بينما هدف السلطة ضمان الحربة البشرية في حدود الدستور, 

ومن نّم لا عرض أصحاب الآراء المعارضة للاضطهاد . ومن مبررات الفصل بين السلطين -- َنم 
ضرورة أن تنوم الجتمع المنمدّن على المساواة المطلقة بين أدنائه دون النظر إلى دباناتهم . كما أن 
السلطة الدينية تتعامل مع الآخرة» بينما الساطة الزمنية تتعامل مع شون الدنيا . والجمع بين الدين 


والسياسة ُضعف الدين ذاته عندما تُتزله إلى حلبة الصراع السياسي؛ ويجعله عُرضة لكل مزالق الحياة 
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المنامية يي كن الدين الح واحدًاء فالمصال الدينية المختلفة تؤدي إلى الحروب وما ترتب عليها من 


تكبات . 


أثارت أفكار فرح أنطون الشيخ محمد عبده وتلميذه رشيد رضاء وكانت في تلك الأفكار نقاط قد نبل 
بها محمد عبده» فد مي - أيضًا - بين ما هو جوهري أصيل في الدين» وما كان عرّضيًا كما قال بأن 
جميع الأدان 0 عن حفيفة واحدة» ولكنه رأى فى الإسلام وحده الدين 3 عن الحقيقة التامة» وإذا 
كان محمد عبده قد قبل بأن يكون للحكومة الحق في حرية التشريع؛ فتّد حرص على أن تكون القوانين 
الحديثة في إطار الشرعة ولا حرج عنه» ويرى ضرورة النزام المكام رأي فمهاء الشريعة, وإذا كان يؤمن 
بحن غير المسلمين في المساواة مع إخوانهم المسلمين؛ فذلك فى إطار الدولة الإسلامية. وساء محمد عبده 
ما ذكره فرح أنطون من أن الإسلام اضطهد العلم بأكثر مما فعلته المسيحية: فكب حمد عبدهكتابه عن 
«الإسلام والمسيحية» للرد على أنطون» كما كتب كاده الخد «الإسلام دين العلم والمدّة» للرد على 
ردنان» ودّعاة العلمانية عمومًا . 

ثٍِ ردوده على محمد عبده؛ عارّض أنطون مقولة محمد عبده من أن الدين إذا عاد إلى ناته الأول تصبح 
أساسًا ميا للحياة السياسية؛ فال أنطون بأن العالم قد تغيرء ولم تعد الدول الحديئة قائمة على الدين بل 
على الوحدة الوطنية والعلم الحددث. وضرب 0 انتصار محمد علي داشا على الوهابيين رغم أنهم 
أصحاب دعوة تنقّية الإسلام مما شائة من معتقدات» وعرّى انتصار محمد علي عليهم إلى كونه أول من 


أدرك في الشرف أن العالم قد تغيّر. وأددى أنطون اعتراضه على دعوة محمد عبده إلى الوحدة الإسلامية, 
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م صعودة حَحَقتّهاء وأنها حتى إذا خََتَنَت؛ فلن تير من واقع الحال شين لأنها إن تتستطيع صدّ 
النحف الأوروبي. 

ان التيار العلماني اتخذ بعدها شعار التجديد والتطوير» ومواكية تغيّرات العصرء وملاثمة حاجات الناس 
مطيةٌ ؛ ليوبحة سهامه للنصوص الشرعية فيجردها من معانيها وأحكامها ؛ فأتكروا الغيبيات وحرَّفوا 
الكلم عن مواضعه » وباسم "الاجتهاد والتجديد والعقّلانية" حرَّفوا المعاني القرائية » وأخرجوا النصوص 
عما هو مُجمع عليه 8 عن عدم احترامهم لتوسعية التران الكريم فعاملوه كسائر النصوص . 

بهدف تغيير الدين » والتحرر من قيوده وضوابطه ؛ والخرويج علي المبادئ والأصول الإسلامية وإلغاء 
الثوات 53/7 


أن مرتكزات دعاويهم التجديدية الزعومة هي : 


نع القداسة عن القْرآن والسنة » والدعوة للقراءة المعاصرة للقرآن الكريم » والقول بناريخية الأحكام 
الشرعية . 

بكار الأحاددث الصحيحةكليًا أو جرثيًا دعوى تَحمَينَ المصلحة » أو مسابرة مقتضيات العصر. 

التشكيك ف العقيدة الإسلامية » وتقدس العمل وتقدمه علي النقّل» وإتكار الغيبيات أو تأوبلها . 
تفسير الأحكام الشرعية بتأويلات باطلة بدعوى أنها كانت لظرف معين وقد زال . 

هدم الثُواءت الشرعية للأمة » والقطيعة النامة بين ماضيها وحاضره 


أصول ومرجعية البناء المنهجي في الفكر العلماني العربي العاصر 
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في الوقت الذي سعى فيه الجابري من خلال مشروعه إلى تبرير اختياراته المعرفية والمنهجية في تشريم 
مكونات العملية العرببة الإسلامية» من خلال المكونات القومية للذات العربية مع تلفيقية ميررة بينها وبين 
إيجازات الغير» والبحث في الثراث عن مُسوَغات لهذه التوجهات» إن كنا قد اعترفنا سضلها في إثارة 
إشكالات حقيقية مرتبطة بلاقة العل العربي اكد سن تخاويك أن ندقلة من جرد موضوع إلى إشكالية 
معرفية ومنهجية؛ في وقت حسمت اجاهات أخرى الموضوع واتجهت نحو الاستلاب التاق والمنهجي 
رغم مرارة هذا القرار وتبعيته» نيحد المدرسة العلمانية في الفكر العربي المعاصر - خصوصًا مع محمد 
أركون - قد نحت المنحى ذاتهء حين سعث إلى تيت منهجية العلوم الإنسانية في نسختها الغرية 0 
هي الأخرى من جراحات ولام العمل العربي» وتوسع الحو بينه ودين مرجعياته» ددل تقرببها منطلقة من 
أرقي للد الث ونيو لعي 

فخاضت معركة المفاهيم مع ثقّافة الأمة وأصولها المرجعية» معتيرة المعركة على مستوى العلوم الإنسانية 
المدخل الأساس لعلمنة الجتّمع العربي الإسلامي» ومن خلال الوصل دن لحظات انطلاق الحداثة الغربية 
وثورائها المنهجية الفكرية, حين فَوّضْت 58 التفكير الكئسي الديني 50000 
ميلاد مط جديد على مسنوى آليات التحليل والنقّد» وبين اللحظة التاريخية العمل العربي الإسلامي 
لتحربره من كل القيود العقدية والناريخية التي حالت - حسب تحايلها - دون محفيقَ الإتجاز المطلوب. 
لكل أن ز معام الحضارة الغربية الحديثة توجهها العلماني الداعي إلى فصل المؤسسة الددنية عن المؤسسة 
السياسية» بل ««رتبط بروز الفكر العلماني الذي باه مفكرو الأنوار الغربين بإدراك المفكر الغر 5 الشاحة 


إلى الفصل بين المؤسسسّين الدينية والسياسية في الجتمع الغربي للَحقّينَ السلام الداخلي» وتطوير مجتمع 
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سياسي متعدد الأددان بسمح سَقُويم الأفراد دناءً على إنجازاتهم الفردية ومساهماتهم في تطوير الجتمع 
السياسي» بدلا من التعويل على اننّماءاثهم الدينية؛ لهذا الغرض اقتّنع قادة الجتمع الغربي ولفكرو وان لا 
طربن لإحلال السلام بين الفْرقٌ الدينية المتصارعة ما م بقبل الجميع بالاحتكام إلى عدد من المبادئ 
الياسية الشركة القى تسمح بإِحمّاق الحقوق وتوفير العدل» وححول بين سيطرة فرقة دينية محددة على 
السلطة» ومن ثم استخدامها لفرض رؤية ضيقة على الجميع . وهكزا لاقت فكرة الدولة العلمانية بول 


واسعًا 4 المحتمعات الغربية الناهضة ددءًا من المرن الخامس عشر الميلادي. » 


لكنه فصل معكوس ماما للملاقة بين السلطنتين» ففي الوقت الذي كانت المعادلة تنطلق من السلطة الدينية 
خر السناظة انعا معية رن تفلة نتروا أحريدك اللناكلة كتياه :دق الساظة السناسية إلى الناظة 
الدينية» فظلت العلاقة بين السلطيين علاقة مدّ وجزر حسب السياقات التاريذية والأهداف الموجهة 
لكل واحدة منها؛ لهذا ذ «إن تلازم الوعي الديني والنهوض الحضاري حقّيقة تاريخية وشرط موضوعي . 
فالحضارات الإنسانية عبر التارض تعود في جذورها إلى وعي ديني ورؤدة كونية متعالية» ددءًا من 
حضارات الحلال الخصيب ومصر الفرعَونية» ومرورًا بالحضارات الصينية والهندية والفارسية والإغريفية 
والزومائيةه.واتهاء بالخضاوين الإسلامية والقربية :ولق وق اورت القررى الشهيأرتولد تويدى الاقة 
ين الدين والحضارة وأظهر فيكنائه دراسة الحضارة أن العلاقة بين الدين والحضارة عَلاقة المقدمة 
شيحتها» . 


الفكر العلماني العربي المعاصر ومراحل إعادة بناء الفهوم 


الاتجاه الاسقاطى الخارجى 
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ونعني به الايجاه الذي سار إلى تبئي تاريخ الغرب والامخراط في مساره وتفاصيله وإسقاطه على مجرية 
الأمة واتتهى إلى تبئّي تلك الخلاصات التي انتهى إليها الفكر الغربي في صراعه مع الكئيسة والاجتهاد في 
تنزنلها على واقع اجتماعي وفكريء بختّلف أشد الاختلاف عن موطن النشأةه وسلك في ذاك كل 
الوسائل الممكئة والمتاحةء فحاول افتعال الصراع داخل السياق العام لثقافة الأمة والبحث عن تناقضاتها 
بن الجواب «العقلانية» و«اللاعقلائية» . 

وبحاولة فك ذلك الارتباط الوثيق وتلك الجدلية الطبيعية بين الوحي والعمّل والواقع أدوات منهجية أصبغ 
عليها صبغة «العلمية» مشبعة عقائد أصحابها ومرتبطة بمعادلات اجتماعية نفسية تصعب في غالب 
الأحيان الفصل بينها إذا لم بْتٌ الإنسان سَعةَ من العلم وبسطة في المَهُمء فاستّد إلى أطروحة تمُفادها أن 
مين حلم النهضة والتحديث والتقدم مما نوقف دشكل كبير على استصحاب التجربة الغربية المسبحية 
ونأسس على ما فعلته أورويا مع الفكر الكئسي» إذ ل تتقدم وتتحرر إلا بعزطها لهذا الفكر وأدواته 
التفسيربة الخاطة . والنهضة العربية الفعلية - إذا ما 1 لما أن نحصل - تتطلب الاتصال بهذه المرحلة 
من الفكر الغربي 000 

وهو الشرط الذي وضعه هذا الاحجَاه الخرويج مما أسماه بالمرحلة الأرثُودكسية الجامدة» فحاولوا معارضة 
الإسلام ومنهجه بنفس المركبات الذهنية التي واجه بها رواد الإصلاح في الغرب الفكر الكنسي . 

وبهذا «يجعلون المعركة الدائرة هنا امّدادًا للمعركة التي دارت هناكء ومن ثم تقرر النتيجة في هذه المعركة 
كما تتررت في تلك.» وهي إقصاء الإسلام من الجال الحياتي والمؤسسات الجتمعية واعتباره عائنا 
معرديّاء وسلطة ضاغطة على العقّل - سوجيهاتها الإمانية «الخرافية», وبحول بينه وبين الإبداع 
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الخلاق والإتاج الحضاري؛ فيحاولون «فرض التطايق على غبر التطابق وفرض التشابه على غير التشا.ه» 
ويحولون البلاد العربية الإسلامية إلى مسرح كور اداء مَنْيْاية جرت وقائعها في دلاد أخرى وضمن ظروف 


ومعطيات مختلفة أما ما هو أنكى فكونها مَدْيلية فاشلة في محتواها .» 


فعلى غرار «حجربة المناهج الغربية في نضالها المرير ضد التفكير الديني قام الاتجاه الوضعي في دلادنا ليبق 
أفكاره على ا الفروق التاريخية والثقّافية الموجودة دن البنية الفكربة المسيحية وبين البنية 


الإسلامية. » 


وظهرت دعوة هذا الامجاه قوية في تبئي ممّولات المناهيج الغربية وامتدت لتشمل كل ميادين البحث: 
الإنسانية» والاجتماعية» والنفسية» والاقتصاددة ... فجعلوا التجردين المسيحية والإسلامية تشتركان 
على مستوى المقّدمات المعرفية» وتصوراتها لكثير من الحقَائيٌ المعرفية والكونية والإنسانية: واعتمادهما 
على المنحى ننسه ف التحليل؛ لهذا يجد عند هذا الايجاه إصرارًا غير مسبوق فى الدعوة إلى قراءة 
مقدمات انتقال أوروبا من العصور الوسطى إلى العصر الحددث؛ كما حاول افتعال الصراع بين التحليل 


العقلي العلمي والتفسير الديني في ثقافة الأمة» وبين مدارسها الفكرية. 


فالذي وقع في تار الثقافة العربية الإسلامية إِما هو نوع من الثراء الفكري فالصراع ليس «صراعًا بين 
عمل ولا عمّل» وإما هو صراع فيما بين متولات يحم لكل منها عقلًا محددّاء ومن ثم مكن تحديد 
الخلافات الجوهرية بين المقولات ولهذا فمن الخطأ أن تسحب التجربة التاريخية الأوروبية فيما علق 
بالصراع بين الكئيسة وخصومها على ما يجري من صراع في ساحتّناء فالسمات هنا حّلفة في حالة 


المتصارعين حين تقارن بالسمات التى مثلت المتصارعين هناك.» ذ «العقل الذي بعتّمد على منهبم القياس 
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كأسلوب وحيد للمعرفة والْحاجحَة سَحوّل بين الأشلاء النايّحة عن عملية التفكيك. لا ثقافة العرب ولا 
خضارة لعزت 'تدخل ف :وعيه كتملية مكاملة أ وكسيوورة تاريكؤية كماض وكمستقبل: :إنها تلنين 
لثار والمستقبل» لا ترى من تراث الشرق أو الغرب إلا لحظات متقطعة من قبلها وما بليهاء فهي لحظات 


ثاسّْة راكدة راهنة. الحاضمر وحده هو الزمن بالنسبة لهذا الوعي .» 


00 هذه المرحلة من التفكير أغلب المجاهات الفكر العربي المعاصر من القُوميين واليساريين 

والعلمانيين» قبل أن تحدث عض الارتدادات الإيجابية النسبية من هذه الاتجاهات» فالقومية العررية كانت 
3 

في بدادة تشكلها بارا علمايًا قبل أن تعدل من مفردات خطابها وتتقحها من بعض المشوشات وترتبط 

الماضي العربي* وتاريخه ورموزه مع إمانها بضرورة الاستفادة من الآخرء وف هذه المحدّدات (اللفةء 

لتارخ» المصير المشترك) مع ارتباط محتشم بالدين أثناء مراجعات هذا الثيار لأطروحاته تعره ضمير 

الأمة الجمعي» لكن دون أن يكون عنصرًا فاعلًا في النهضة والتحديث . 

أما ثيار الاستقلال عن التصوّرات الدينية (الإسلام) وتكر بس قطيعة نهائية مع التفسيرات العقائدية 

ومفارقات العمل السلفي. فتيار اليسار الماركسي العربي الرادمكالي الذي يرى في الانخراط الكلي في 

الآخرء وفي مشروعه ومدارسه من خلال تبكي المدرسة الماركسية بأدواتها ومفاهيمها مدخلا أساسيًا 


في معالجة مشكلات العجزء والأخّر التاريخي كتنهم مطب لاكمتهج لتطبيق - تعبير الجابري. 


أما الوجه الآخر لهذا التيار الإسقاطى الذي جعلناه أَمُوذيًا للاشتغال» فالأمر سَعلق بالمفكر الجزائربي 
محمد أركون من خلال مشروعه الذكري (ننْد العمّل الإسلامي) والدعوة إلى علمنة الجتمعات العربية 


الإسلامية . 
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مشروع توطره مجموعة من المواجس والإشكالات منذ البدابة هي منطلقه ومرتكره في إِجَاز ما أسماه , 
«إحياء الاجتهاد قي الفكر الإسلامي المعاصر» واحيضن ايحي منفتح وتطبيمي لهذا الفكر كار 
3 الحدود والحواجز التي فرضتها العقلية الوثوقية و«منفتح على علوم الإنسان والجتمع ومناهجها 
وتساؤلاتها كما هي ممارسة عليه اليوم في الغرب» وتطبيق عملي في نفس حركة البحث؛ لأنه هدف إلى 
انيه سات امال ل الإسلامي كاضرو زمه انمه 1 اذ اط هذا الفكر لمواجهة الحداثة 
المادية والعملية .» وفق قوله : 

فد أراد - كما يوكد دائمًا - أن «بنقض أخطر مشكلة تواجه العرب والمسلمين عمومّاء ألا وهي 
مشكلة «الحداثة العقلية والفكرية» . إنها مشكلة دخول العصر 034 ما للكلمة من معئى » وكل ما 
مُضمنه ذلك من إشكاليات وعقبات وآلام ونخاضات.» هذا هو الآفيّ المعرفي الذني خطط له أركون 
وستعن إلى انبتك أركانة ل النناجحة العزبيةوالإنتلامية .وق ظََ هاجس العلمنة واحدًا من الإشكالات 
والأسمئلة الكبرى التي شغلت هذا الفكر وا مسنوبات متعددة وتعبيرات مختلفة حسب تعدّد 
السياقات. 

فارتبط بإشكالات مفاهيمية كالدمقراطية والتقدم والحداثةه لكن قبل الشروع في رهانات العلمنة مع 
أركون نقف عند لحظاتها في الفكر العربي المعاصرء حددها الأسناذ كمال عبد اللطيف في ثلاث لحظات 
العاف 


اللحظة الأولى : دولة الإسلام ودولة العلم والمدنية 
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ومنلها الخوان الذي دار بين محمد عبده وفرح انلوق على صنحات «الجامعة» و«المنار» حول تارخ 
الإسلام والمسيحية. حيث دافع عن ضرورة المصل دين متطلبات الدين ومتطلبات الدنيا بالإضافة إلى 
لويحه دشعارات التسامح والمواطنة. ويرى أن الخلاصة الأساسية لهذا الجدال تتجلى في المعالجة المباشرة 
والصريحة لمسألة العلمنة في الخطاب العربي المعاصرء وإعادة بناء المنهوم والتفكير فيه من جديد وف 
معطيات جدددة. 

اللحظة الثانية: نحو تأريخ وضعي للسلطة السياسية في الاسلام 

ومثل هذه المرحلة على عبد الرازق (1577-1884م) نصه الشهير «الإسلام وأصول الحكم» 1575م 
الذي بعرض 05 قَدنًا من مسألة إحياء الخلافة الإسلامية. وهذه االحظة امتداد لجدل اللحظة 
الأول #داصيليا وكا رما كا أقام يدا ا ين النبوة والممارسة السياسية» وبدافم عن ضرورة 
الاحتّكام في مجال السياسة إلى ما بسميه بأحكام العقل» وتجَارب الأمم» وقواعد السياسة. 

ويدافع كمال عبد اللطيف عن هذه اللحظات التاريخية وعن الاخّيارات التي دافم عنها فرح علو 
مجماسة كبيرة وعفلية أنوارية ورجحان كثير من جوانب البرهنة التاريخية لعلي عبد الرزاق» كما ملت 
هذه المرحلة امجاهين اثنين: الاتجاه اللييرالي مع فرح أنطون» الذي يرجع له الفضل - في رأيه - إلى 
إدخال متهوم الخلاص الأنواري الوضعي لتجاوز الخلاص المسيحي الأخروي بل الخلاص الديني على وجه 
العموم؛ بهذه التسوبة سَكلم كمال عبد اللطيف» ثم التجربة الكمالية التي قدمت -- في نظره -- كذْرًا 
من المعطيات الواقعية لمَهُم نص الإسلام وأصول الحكم . 


اللحظة الثالثة : إعادة بناء اللفهوم 
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وهنا الحاولات والمساهمات التي حاولت داخل الفكر العربي الإسلامي لاضن إن سس لهذا الموضوع 
من داخل البنية الفكرية للأمةء باعتباره موضوحًا داخيًا وانشغالات نابعة من واقعية وراهنية الواقع 
العربي والإصرار على اعبار العلمانية أساس الوحي الإسلامي وليست ظاهرة طارئة» وأن التجرية 
التاريخية تقدم براهين على أصالة هذا المثهوم؛ وتبرز في هذا الاتجاه مشكل قوي اختيارات محمد أركون 
أموذجًا لإعادة بناء هذا المفهوم وتركيبه في إطار فى فلسفي تاريخي جديد داخل دائرة أوسع جاوز 
الدائرة السياسية؛ أَفْقَ ساهمت فيه معه ثلة من المفكرين العرب على الاق أطرهم المرجعية 
واختيارائهم السياسية لكن سَسلحون نفس الاليات المعرفية والتاريخية» أمال العروي والجابري وحسن 
حنفي وحليم بركات وعبد الإله بلقزيز. فكيف بنظر أركون إلى هذا الموضوع؟ وما هي المقارنات التي 
شدمهاء ما هي رهاناته وأفقّه؟ أسئلة تحاول أن نعالجها فى هذا المطلب هذا ما سنراه في الصحات 


القادمة حينما تتحدث عن رموز التيار العلماني ومنهم محمد اركون . 
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رموز التيار العلماني المعاصر وقراءتهم للنصوص القرآنية 
آولا : 
الدكتور محمد أركون 

ولد عام 2928 في بلدة تاوريرت ميمون الجزائر» وانتقل مع عائلته إلى دلدة عين الأربعاء (ولادة عين 
مُوشنت) حيث درس دراستّه الابّدائية بها . ثم واصل دراستّه الثانوية في وهران لدى الآناء البيض» 
يدكر أنه نشأ في عائلة فقيرة» وكان والده ملك متجراً صغيراً في قرءة اسمها (عين الأررعاء) شرق وهران» 
فاضطر ادنه محمد أن تقل مع أبيهء ويحكي أركون عن نفسه بأن هذه القربة التي انتمل إلبها كانت قردة 
غنية «المسسوطنين الفرنسيين وأنه عاش فيها «صدمة ثقافية»؛ ولما انل إلى هناك درس 
في مدرسة الاناء البيض البشيرية» والأهم من ذا كله أن أركون شرح مشاعره جاه تلك المدرسة حيث 
برى أنه (عند المقارنة بين تلك الدروس الحفزة في مدرسة الآناء اببيض مع الجامعة» فإن الجامعة تبدو 
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درس الأدب العربي والقانون والفلسفة والجخرافيا بجامعة الجزائر» ثم دخل من المستشرق الفرنسي لوي 
ماسينيون قام بإعداد التبريز في اللغة والآداب العربية في جامعة السوريون في بارس ثم اهنم 
فكر المؤرخ والفيلسوف ابن مسكوبه الذي كان موضوع و 

فكره 
0 ذكر أركون بمحاولة عدم الفصل بن الحضارات شرقية وغربية وكاو الإسقاطات على أحرهها 
دون الآخرء بل إمكانية فهم الحضارات دون النظر إليها على أنها شكل غردب من الآخرء وهو 


سْفّد الاستشراف المبى على هذا الشكل من البحث . 


كل ما كثبه الدكثور أركون منذ أربعين سنة وحتى اليوم بتدريح تحت عنوان: ند العمل الإسلامي . 
ويصف الدكتور أركون مشروعه كما بلي» مشروع نقد العمل الإسلامي لا بنحاز لمذهب ضد المذاهب 
الأخرى ولا ف مع عقيدة ضد العقائد التي ظهرت أو قد تظهر في التاريخ . إنه مشروع تاريخي 
وأثروبولوجي في أن معاء إنه مير أسّلة أنثروبولوجية في كل مرحلة من مراحل النارخ. ولا كني 
بمعلومات الثاريخ الراوي المشير إلى أسماء وحوادث وأفكار وآثار دون أن سّساءل عن تاريخ المفهومات 
الأساسية المؤسسةكالدين والدولة والجتمع ولوق والحرام والحلال والمّدس والطبيعة والعمّل والمخيال 
والضمير واللاشعور واللامعقول؛ والمعرفة القصصية (أي الأسطورية) والمعرفة التاريخية والمعرفة العلمية 
واللعوفة الللسديةة 

لا شك في أن مؤرخي الفكر والآدب قد أرخوا للك المفهومات ولكدنا لا نزال تفرق بل نرفع جدارات 


إدارية ومعرفية دن شعب اناري والآدب والفلسفة والآددان والعلوم السياسية والسيولوجية 
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والأتروورعية: والجدارات قائمة مرتقعة غليظة فى الجامعات العربية الفي لا يرجع ارخ معظمها إلى ما 


عن تطبيق إشكالياتها في الدراسات الإسلامية. (من فيصل التفرقة إلى فصل المقّال ) . 


وقد العقل الإسلامي» كمشروع بضمن حاولة لدمج العملية النقدية للفكر الديني الإسلامي في عماية 


بالتعاون معه [مع الأب كلود جيفري] ومع فرانسواز حميث فلورثان وجان لامبير «جموعة بارس» 
داخل الجماعة الأوسع للبحث الإسلامي - المسيحي التي كانت قد أسست من قبل الأب ر. كاسبار. 
وضمن هذه المجموعة بالا ت كنت قد حاولت أن أزحزح 00 لوحي من أرضية الإمان العقائدي 
«الأرثودكسي» والخطاب الطاتفي التبجيلي الذي يستبعد «الآخرين» من نعمة النجاة في الدار الآخرة 
لكي يحتكرها لجماعته فقط . قلت حاوات أن أزحزح مسألة الوحبي هذه من تلك الأرضية التقليدية 
المعروفة إلى أرضية التحليل الأأسني والسيميائي الدلالي المرتبط هو أنضا بممارسة جديدة لعلم الثارش 
ودراسة التاريخ. أقصد بذاك دراسة التارش بصفته علم أَنثْروبولوجيا الماضي وليس تصفته سردا خطيا 


مسسّقيما للوقائع المنتخبة بطريقة معينة. (من فيصل التّفرقة وفصل المقّال ص 55 


عند الدروز والإسماعيلية والزددة وثائق سربة مهمة تفيدنا في معرفة النص الصحيح (شيدنا في ذلك 


نضا سبر المكثبات الخاصة عند دروز سورياء أو إسماعيلية الحندء أو زيددة اليمن» أو عاوية المغرب» 
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بوجد هناك فى ثلك المكثبات القصية وثائق نائمة ممنعة» مقفل عليها «الرتاب» الشىء الوحيد الذي بعزنا 


في عدم إمكانية الوصول إليها الآن هو معرفتنا بأنها محروسة جيداً , 


ويرى في السياق الذي بعنى شكر محمد أركون» أن اهتمامه بالفكر العربي وثراثه الغامر في العهد 
الإسلامي شكل أدق أدى إلى مارسة قراءة نقدية حصيفة وليل منهجي حددث عمق مسائل الفهم 
والتأويل ويروم نحو التنقيب في القضاءا التي برى أنها مكبوتة ومسسكوت عنها وأحيانا ستحال التفكير فيها 
وبرجع هذا الرأي إلى أن "مخاض وإنتابج الفكر الإسلامي قد توقنت منذ عصر ابن رشد وابن خلدون» 
حرف ابر النتوع عن التفكير الإسلامي وحل خلة القاين والاحازان: وقد .رائ أن ذروة اقطان 
والتقليد الفكري تكمن في غاق داب الاجتهاد في الفقه. 
مسيرته الأكاديمية 
١‏ 0 رك ناذا لتارخ الفكر الإسلامي والفلسفة في جامعة السوربون عام 1950 بعد 


حصوله على درجة دكتوراه في الفلسفة منها . 
. عمل كاك مراف في برلين عام 6 و1987. 


"٠‏ شغل ومنذ العام 1993 منصب عضو في مجلس إدارة معهد الدراسات الإسلامية في لندن. 
التجربة الفكرية 

اشغل بنقد العقل الإسلامي من خلال دراسة النصوص الدينية وأصول الفقّه التي أضلها غلناء 

الشريعة الإسلامية على مدار القرون الثلاثة الأولى» والتى جسدت حينها قدرة العمل الإسلامي على 

التحليل والتفسير والاستقراء والاستتباط وظلت تلك الأصول سحسب رأنه فيما بعد قوانين 
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مقدسة لا مكى تغييرها تغيبر الظروف التاريخية والاجتماعية» ولذلك سعى أركون وحاول فهم 
النص الدينى من خلال تركيبنه الأدبية والقرائن التى تحفْه . 
اعبّبر عدد من المتخصصين في الفكر الإسلامي والمفكرن الإسلاميين ان نظربة اركون "نقد العمل 
الإسلامي" عت بمنهجية غربية» وسعت لنزع الثْقَة والقدسية عن النص الديني» وفي هذا السيافٌ قال 
الدكثور محمد بن حامد الأحمري إن النظرية المذكورة سعت ل"نزع الثقة من القران الكريم وقداستهء 
واعتباره نصا أسطورنا قاءلا للإخذ والرد" . 
كما ذهب بعض النقّاد إلى أن مشروعه الفكري ف معظمه لا عدو أن كون اجترارا لتجرية 
الفكر الفرنسي وموققه من الثراث اللاتيني المسيحي الاوروبي . 
ورغم إمانه بما بعد الحداثة وانصهاره في بوئقة الفكر الغربي» فاشك أركوق خزارة فخ نظره 
الأوربين إليه بوصفه مسلما تقليدا . 
مؤلفاته 
كب غمد أركرن كنيد اللفة الترتنيية أو الإحايرنة وترحت أعذاله إل العددس من اللذات دن 
بيتها العربية والهولندية والإنجليزئة والإندونيسية ومن مؤلفاته المترجمة إلى العربية: 
0.3 الفكر العربي 


د. الإسلام: أصالة ويمارسة 


٠.3‏ تاريخية الفكر العربي الإسلامي أو «نقّد العمل الإسلامي 
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.10 


.11 
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الفكر الإسلامى: قراءة علمية 

الإسلام: الأخلاق والدياسة 

العلمئة والدين: الإسلام؛ المسيحية» الغرب 

من الاجتهاد إلى نقد العمل الإسلامى 

من فيصل التفرقة إلى فصل المقال: أبن هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ 

الإسلام اوروبا الغرب» رهانات المعنى وإرادات الميمنة 

نزعة الأنسنة في الفكر العربى 

قضابا في تند العقل الديني .كيف ننهم الإسلام اليوم؟؛ الكثاب مؤلف من دراسات بباغ عددها 
5 ثم تأنتي بعدها أرع مقابلات حصات خلال سنئين بهدف مساعدة فهم فكر المؤاف. بدعو 
أركين في كانه هذا إلى تفكيكك الخطادات التقليدية ويستقدم المنهيج الاستشراقي الكلاسيكي 
منَميلاً في المؤرخ كلود كاهين» الذي يعبر من رموز هذا المنهج . بناقش في الكثاب موضوع 
الأصولية والصراع مع الغربي والعولة وكبف يحب أن نيم الثراث ليساعدنا كهامل من عوامل لا 
العكس . يعيبر البعض أن هذا الكثاب مثل مقدمة معرفية لمشروع حمد أركون الفكري. إنه 
حدث عن المصاعب الثقافية والمعرفية التي تصعب تواصله مع الجمهور الإسلامي ٠‏ ويرى أن 
هذه المصاعب هي معيقات معرفية وأستمولوجية مترسخة في الأذهان» ولا بد من لحركيها 
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وزحزحتها أو تغييرها لكي يحصل التواصل المعرفية. حيث أن المعرفة الحقيقية لا مكن أن تقوم 
النوازي مع المعرفة الخاطة بل على أَنْقَاضْهاء حسب تعبير غاستون باشلار» ومَثْل هذه الفكرة 
واحدة من مرجعيات محمد أركون الأساسية. ينتقّل الكثاب ليعرض أريع من المقالات المت سة 
التي يديرها هاشم صا مع محمد أركون إيناقشا حار الفكر الرئيسية التي شغلت المؤاف على 
مدى نصف قرنء وملخصها أن الرجل بردد الاتقال من الدعوة النظرية لتجديد تراثنا إلى البعد 


العملى لحذه الدعوة التجديدية. 


الفكر الأصولي واستّحالة التآصيل نحو تار آخر للفكر الإسلامي؛ دناقش الكثاب موضوع 
تأصيل المخطادات والأحكام بأنواعهاء فلا عرض لتاريخ علم الأصول في الإسلام» ولا هو مسعى 
لتحليل أعمال الجتهدين. تصدى محمد أركون في هذا الكثاب لقضاءا التارش الإسلامي المتصل 
الثراث والمطلق متسلحاً بما أنحزته فلسفة العلوم الحديثة. وهو يركز على النقّد العميي والمعرثي 
لمنهوم التآصيل محد ذاته وبالطريمة التي مارسه بها العمل الديني» وكما حلله العقل الحددث في 
7" برى الكاتب أن الكثيرمما كان براي لفون لإشافية الا لوجاك اليوم» 0 
ما نسميه الآن حركات أصولية ليست في واقع الحال حركات تأصيل. فالحركات الأصولية تلك 
كتفت بالنضال السياسي دون إعادة النظر أو دون تأويل جاد أو ديد في الفكر الذي ازدهر 
على ددي الشافعيء ثم مع الشاطبي الذي أسس منهوم مٌاصد الشريعة. فالعمل على تأصيل 


الأضرل :ريش كل مظاو عنك" كولم ست راطو عن امهل و يق نو استدران: 


معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية؛ 
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من اللتفسير الموروث إلى محليل الخطاب الديني؛ 

أبن هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ 

القرآن من التفسير الموروث إلى ليل الخطاب الديني 
نارض الجماعات السرية . 


الجوائز التي حصل عليها 


من الجوائز التي حصل عليها : 


ضاءط واء الشرف 

جائزة بالمز الأكاديمية 

جائزة ليفي دملا فيدا لدراسات الشرق الأوسط في كاليفورنيا . 
دكتوراه شرف من جامعة إكسيتر عام 602<. 


جائزة ان رشد للفكر الجر عام 3 . 


وذاتة 


توف في 4 سبتّمبر 2010م عن عمر ناهز 82 عاما بعد معاناة مع المرض في بارس ودفن في المغرب . 


أركون وقراءته للنصوص القرآنية 
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محمد أركون من بين الباحثين المعاصرين الذين اهتّموا شراءة النصوص الددنية عامة والتران الكريم على 
وجه الخصوصء والدليل على ذلك انتّاجه الوؤير في هذا الجال» ومشروعه النقدي للعقّل الإسلامي» 


وال خا ر لكين عالنها لكشت كا رع عر يلافك كن جز الست الأول مزه وكطلف فارمنادق 


المعارف والنظربات والخلفيات التاريخية لحا وكذا دراسة شروط صلاحينها » وقد اسنهدف مشروعه 
النقدي إدخال التاريخية إلى ساحة الفكر العربي الإسلامي وتطبيتها علوى النص القراني» ممّبعا في ذلك 
مجموعة من الآثيات والآدوات المنهجية الغربية التي استهدف من خلالما نَحَقيق قراءة جديد للقرآن 
الكريم تختاف عن القراءة اللقليدية التي أنتجها التفسير الكلاسيكي . 

خدو النص الديني عند أركون مارسة خطابية خاضعة لآليات التأويل القائمة على التفكيك ممارسة 
إستلهمها أركون من فلاسفة الحداثة وما بعد الحداثة الأروبية و يحد أي حرج في التعامل مع هذه الالية 
ل ضر غلى إعماللخا وبدعونا لأجل فهم النص الديني من خلالما لأنها الضامن الوحيد للفهم الموضوعي 
المنفات من قبضة الإسلاميات الكلاسيكية الإستشراقية التي تحاول حرمان العمّل الإسلامي من قراءة 
النص القراني وهو مشحد مناهجه من العلوم الإنسانية الغربية المنبع ومثل محمد أركون أحد أهم أقطاب 
العمل الإسلامي والقارئ الممناز للنص برؤية حداثية / و تحمل جره خصوصياتها وغط وجودها 
وقانونها الداخلي وإحالائها المكئة؛ بؤكد أركون على ضرورة النظر إلى النص على أنه جموعة متراكمة 
وملاحمّة من العصور والحقبات الزمنية» إن هذه القرون المثرائبة بعضها فوق بعضها الآخر طبقّات 


الأرض الجيولوجية . ولا مكن أن نتوصل إلى فهم حقيقَة عمق هذه الطبقات إلى القرون التأسيسية الأولى 
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مثلا إلا باختراق الطبقات السطحية والوسطى رجوعا في الزمن إلى الوراء . والتفكيك ميل آلية مهمة 
لاختراق وتعردة طبقّات النص التي حاولت أن مي من وراء النظربات المختلفة» والتشكيلات 
الإبديولوجية المتوعة» لأجل نع البداهة ورداء الّداسة عن النص. . . إني في قراءتي للفكر الإسلامي 
مشير أركون أحرص على الإلنزام بمبادئ المعرفة العلمية و احترام حقّوقها مهما نكن الثمن الإدديولوجي و 
السيكولوجي و الإجتماعي غير أنه ثة صعوبات تواجه أركون في قراءاته التطبيقية على النص . والتي 
مثلت بالنسبة إليه سياجا دوغمائيا بعيى فهم أعماف النص وأسراره وفى قمة هذه الصعودات؛ ند 
تركيز الفكر الإسلامي على ثيولوجيا تفوقية المؤمن - غير المؤمنء المسلم -- غير المسلم. . . كما حاول 
البعض إضفاء طابع القداسة والتبجيلية على المعنى الواسع المرسل من قبل الله ووحدانيته بالإضافة إلى 
تكرس دوغمائية القيم الأخلاقية والدنية. 

أركون ورهانات العلمنة في الفكر العربي اللعاصر 
في سياق إعادة بناء مفهوم العلمنة بهّدم أركون مفاهيم جديدة وأوسع مما هو متداول عند أغلب 
الاتجاهات العلمانية في الفكر العربي المعاصرء من خلال تحطيم منطق الُنائيات وتوسيع مجال التفكر 
فيهاء ومن هنا «الحاجة إلى ضرورة إعادة النظر في المفاهيم التي ترتبط بهذا الممهوم» والتي غالبا ما ترتب 
في إطار تقادلات ثنائية حدية وحادة من قبيل حق ديني» وح طبيعي» وعفلي» وروحي» وعملاني» 
وخيالي. إن تفكيك المقاهيم المذكورة داخل بنيئها الروحية المّقاطعة يح إمكانية بناء وتأمل جديد» 
وبالثالي إمكانية بلورة تائم جديدة خاصة وأن المسيحية م تنقرضء وأن الإسلام عرف اتَفاضات 


متشنحة وحادة هنا وهناك.» َ 
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هكذا فكر أركون في الموضوع وانتقّد المداخل التى ثم اعتمادها في مقاربة إشكالات العرب وخاضاتهم 
المعاصرة. أما المدخل والمقاربة الأركونية المفضلة فتتجاوز «جرد التفريق البسيط للمفهوم بين الشئُون 
الروحية والشئون الزمنية» إلى تأسيس مفهوم جديد غير مفكر فيهء وهو المعنى الفاسفي والمعرفي 
والإيجابي» من خلال علمنة العمل العربي الإسلامي الذي سسيطر عليه البيان والوجدانء وإِنّاج عفل قادر 
على المساءلة والنقّد» فهي موقف منفيّح للروح إزاء قضادا المعرفة وقضادا الجتمع» هذا الموقف بعارض 
مع عل أدي خالد منسجم ناما مشكل مسبق مع تعاليم الوحي الجامع؛ «عمّل ببدو معاليًا وخاضكًا 
لتحديدات كلام الله المعنوبة وإكراهاته في أن معًا»» وبقّدم مقارات للمفهوم تتركر على الحاجة إلى الفهم 


ومواجهةكل المطلقات والقيود الت تُحجحم العمل والإنسان عن الإبداع . 


فالعلمنة كما بنهمها «تتركر في مجابهة السلطات الدينية التي تق حرية التفكير في الإنسان ووسائل نَحمَيق 
هوه الكزنة: ذا إن ميانها ي إلالحها العنديد على النُْ والشه واخل توترغام في شان ومواجهة 
«ضاط» ما موجود دائمٌاء وضرورة أن يوجد سواء كنا نعيش في مجتمع الدولة-الكئسية أم في مجتمع 

الوولة التومية وان اد اتحال الكامل من كل ضاءط قيمي تضبط سلوك الإنسان» ويُرشد تصرّفه 
والتمرد على الأخلاق والعقّائد والدعوة إلى الاستقّلال العقلي» وهذا ما تطلب في رأنه اناا باستمرار 
في امجاه الشك المستمر دشبه الشك الذي افسّحه كل من ماركس ونيّشه في القّرن التاسع عشر انجاه 

المسيحية «وهذا النقّد قابل ماما التطبيق على الإسلام»» فدفع نكل مقولاته إلى نهادتهاء كالوفاء يحقوق 


العمّل كاملة غير منقوصة؛ إذ ليس هناك حقيقّة خارج هذا العقل. 
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لهذا فالعلمنة عنده «قفزة نوعية في تار الجتمعات البشربة» فهي التي تقلت البشرية من الفضاء العقلي 
القرون الوسطى إلى الفضاء العقّلي للتقدم والحداثة.» هذا صحيح بالنسبة لأوروباء أما التعميمكمقياس 
غير أخلاقى فلم تكن البشرية كلها تشترك في المقّدمات المعرفية» وليست على خطة تاريخية واحدة: 


لك آليات الاشتغال وأفقه المعرقي نا ساني في هذه التحديدات والاسدّتئاجات. 


ورهان أركون في أفق العلمنة هو الانخراط الكلى في الحداثة» وبطرح السؤال: من أبن نبداً في دراسة هذا 
الموضوع» من الإسلام أ م من اللوالة ؟ ال: سوف نذا وبالضرورة من الطؤانة: لانيا يزه الأول 
والأخير ولأننا -- بقول: «غاطسون ومنغمسون في لمناخ الذي خلقته الحداثة. » 

0 الإسلام فلا «مكن لأي شخص عاقل أن شول إنه عثل حانًا الحداثة»؛ لأنه أصبح مثل نوعَا من 
التمليد والثراث» ومن ترأكم المعارف والمواقف الثقافية المكرورة» ولا شوى على بحريك التارخ الذي 
حركه لحظة انبثاقه الأول فالإسلام في «زمن النبي ولحظة انبثاق الخطاب القرآني كان مثل تغيراء بل 
وتغيرًا جذربًا القياس إلى ما قبلهء وكان بمثل حركة تاريخية مندفعة نكل قوة وانطلاق» وعلى الأصعدة 


كافة.» وكان «مثل لحظة حداثة حقيقية لا شك فيهاء أي لحظة تربك وتغيبر لعجلة التاريخ .» 


لك لما «ترسّخت الدولة الإسلامية ثم تشكيل - تدريجيًا - فكر ثاءت حول بالتدرج إلى راو كني 
اي حول من طاقة تغيرية انبثاقية إلى تصور ثادت وثبوتي للحقيقّة» إلى تصور ملجوم ومسجون 
للحميئة»» منع الدخول في المساءلة والنقد» وبضع حواجز المرور إلى عالم طظل في رأنه غير مفكر فيه 


داخل هذه الثقافة» إنه عالم الغيب. 
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فهو صر على اخمياراته الفكردة لإنجاز هذه المهام من خلال الاستعانة بمنجزات العلوم الإنسانية, 
والمتوحات التي دشّنها المثمفون اللرتسيرة أمثال: فوكر ورولانَ دارث وغرعاس وبير بورديو وجورح 
الاندبيه واعّناق الإستيمولوجية الجديدة» التي لاميو ون إنسان ولح رسنبس العرق أو الدين أو نين 
اجتمعات البشردة أمام مناهيج العلوم الإنسانية ونظرتها المنفتحة إلى أنعد الحدود . 

ولهذا السبب برى أننا «مجبرون منهجيًا على الانطلاق من ساحة الحداثة العقلية والفكرية؛ لآن الحداثة 
أضافت مشاكل جديدة لم تكى تطرح سامًا وافتتحت منهجيات جديدة تنيح لنا توسيع حقّل المعرفة 
دون إدخال بقينيات دوغماءة تعسفية, هذا هو الشيء الجديد فعلاء وهنا يكين جوهر 


الحداثة», حدائة الشك الشامل والقطيعة الكلية مع مقومات الذاتء والانغماس في الآخر وثرائه . 


وميز أركون دن الحداثة والتحددث؛ لأنهما مصطلحان غير متطابقين» لا بدلان على الشيء نفسه. 
«فالحداثة هي موقف للروح أمام مشكلة المعرفة» إنها موقف للروح أمامكل المناهيج التي يستخدمها العقل 
توصل إلى معرفة ملموسة للواقع. أما التحددث فهو مجرد إدخال للتقنية والمخترعات الحديثة الأوروبية 
الاستهلاكية وإجراء تحديث شكلي أو خارجي لا برافقه أي عير جذري في موقف المسلم للكون 
والعالم.» : 

وسسقد شدة الاتجاهات النقّدية في الفكر العربي المعاصرء التي عجرّت عن إدخال تغييرات جذربة في 
موقف المسلم حين فشلت في إنحاز مهمة الشك «المنهجي والعلمي» وزحزحة اليقينيات المنهجية؛ كما 
فشأت كل التجارب العربية والإسلامية مثل وذ الجزائر» وتجحربة شاه إيران؛ لأنها مارست التحديث 
«دون حداثة عملية أو فكرية 9 ثقافية» . 
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مطرح أركون مشكلة الحداثة من خلال التارخ المقارن للثقافات والعمائد والتجاربء أي من خلال التجرية 
اللاثينية المسيحية فالغربية من جهة» ثم من خلال التجربة العربية الإسلامية١"‏ وارتبط عنده هذا 
الرهان الحداثى العلماني بضرورة الاطلاع ودراسة التاررخ التطوري والتصاعدي لتجربة الحداثة الراهنة في 


مهدها الأصلي» من خلال مسيرة القرون الأربعة الأخيرة (ق7١م‏ حتى نهابة ق٠‏ ؟م) . 


وسقّد -كهادته - الثيار «التتويري» في العام العربي الإسلامي بالقصور في فَهُم ومَضم هذه المسيرة 
اتتويرية الغربية . بقول: «فمعرفة مني عصر (التهضة) العربية والأجيال التي تللهم حتى الآن بأوروبا 
وحداثنها كانت على الرغم من فائدتها وليجابياتها ناقصة ومبئورة» وأحيانًا أخرى مُشوّهة وغير واقعية 
على الإطلاق.» والسبب في رأنه هو طغيان الأنديولوجيا على مستوى التفسير, والمقارية لكثير من 
القضانا العربية مما حال دون فَهُم موضوعي للذات» ولتجربة الآخر. 

ومشروع العلمنة عند أركون في المجتمعات العربية لا مكن «الحديث عنه إذا كنا لا تناك نظرة معقولة 
ومقبولة عن ظاهرة التقّدس والعامل الروحيء والمنعالي والأنطولوجيا»:وبعول على الحداثة العقلية 
والفكرية لنامين مستقبل العلمنة» ورهانه في ذلك علمنة التعليم وتعميم المنهج المقارن للأدبان والمذاهب» 
مول: «الحل بكمن في تعليم تاريخ الأددان والأمْريولوجيا الدينية على الطريقة الحديئة» والتوقف كا عن 
إعطاء حق الكلام في الفضاء المدني العام للمجتّمع لذاك الخطاب القَليدي الطائفي الذي بفرض نفسه 


وكاه الذي الوسحين 4 
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هكذا نصادر الح في الاختلاف وبناقض مبادئ الحداثة الغربية في نسختّها الفرنسية والاعثراف بالآخر 
شكون العلمنة عدده تشريع اللامعنى واللامنطق واللاواقع, وإقصاء للفكر المخالفء فمعالجة المشاكل 


الحارقة وا! صعبة يكون عن طريق المنع من اخيار مذهب ضد آخر أو دين ضد دين آخر. 


فهذه الدعوة غير مقبولة حتى عند أشد المتشددين في الغرب وأكثرهم تطرا؛ لأن لكل جتمع تحيزاته كما 
لكل فرد تحيزاته أنضَاء فلو قيل هذا الكلام في الجتمع اليهودي لكانت الضربة غالية والمصير مجهولاء فهذا 
التصور يُسلم الأمة للرباح العاتية» وللغموض والتطبيع الثاني والمسخ الحضاري» وإنكار لخصوصياتها 
الحضارية. 

لاستكمال مشروع العلضية احيت عنيوة أركة إلى نقد المفاهيم وفتح المعركة مع القاموس اللخوي العقّل 
الإسلامي الذي شكله نص الوحي؛ لآن الإشّاء على لغة تارخنية مغلقة لا شودنا إلى الامخراط الفعلي ف 
الحداثة شّدر ما يخلق حالة من التشويش والإرباك على مستوى الفهم والاستيعاب. 

ومن ثم وجب استبدال بمعجم هذه اللغة الإماني «اللاهوتي الدوغمائي» اللقليدي معجمًا قادرًا على 
استيعاب مفردات الحداثة ومعطيات العصر وإشكالاته» فهذا المعجم شول: «أصبحت كواهلنا تنوء 

يحت تقل أكياسه نهو امل هن أن تتحمله أو تتستطيع حمله بعل الآن.» وميز في هذا ين أنواع الخطابات 
المنداولة على أساس معاببر تبدو غير دقيقة وغير علمية بين الخطاب العلمي الفلسفي والخطاب الديني 
الذي مسّدد في أطروحاته إلى مادة لغوية خاصة (العربية) وعلى أسلوب تعبيري بيني ويعتمد الإثارة 


الخاطفة والضرية البيانية الصاعمّة والجاز الباهر المدهش.» 
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ما يجعل التعبير بهذه اللغة عن موضوعات يحاول أركون مقاربتهاء مثل موضوع الظاهرة الدينية» بدو في 
نظره شديد الصعوبة بالقياس إلى اللغات الأوروبية الحديثة التي سبقتها إلى العلمنة وافتتاح الحداثة, 
وتخلصت من الأثشرات الددنية والشحنات الدينية التي تضغط على الفكر وتسجنه في سياج ضيق 
وحدود؛ لهذا لا تقوى العربية على إنجاز مهام كبرى في تاريخ العرب والمسلمينكالت أَنْجرتها اللغات 
الأوزؤية: 

والسبب في رأنه أن هذه اللغات ١م‏ ترتبط نص الإنجيل؛ و( تتقيد بمصطلحاته ومفاهيمهء عكس العربية 
الي ظل جهازها المقاهيمي شع عدم الاستقلالية عن الوحي صعب معها «لورة المصطلح العربي بطريقة 
علميةكما بحصل فى اللغات الأخرى وإعادة تشغيله. كما أن إنحاز الحداثة لا مكن التفكير فيها داخل 
هه اللغة وبرموزها إلا إذا حررناها من ثُقّل المعجم اللغوي ومن شحتتله الددنية» ولإتجاز هذه المهمة 
فنحن -- بقول: «نجاجة إلى اشْنَمَاقٌ المصطلحات الجدددة» والاختراعات اللغوبة الجديدة في العربية من 
د شيع 1 بة في العلوم وإلى حركة ترحمة واسمة لا نقل أهمية عن حركة الحنات 
الكبرى التي سادت في العصور الكلاسيكية زمن المأمون وأَدَّت إلى ازدهار الفكر العربي»؛ مع بطلان 
النسوية بين التجربة التاريخية التي ددعو إليها أركون لتدشين الحداثة العقّلية العربية المعاصرة. 

فالتجرءة الأولى فعل اختياري صدر عن إرادة وإثبات الذات وَحَحََينَ إمكاناتها الواسعة مارسها أهلها 
وهم في موقع قوة» إذ شرعوا في تأسيس هوية ثقافية وشخصية حضاربة خاصيّن بهم؛ وتتمئع ددرجة 


عالية من الاسسّقّلالية بينما التجربة التي بدعو إليها لا سوفر فيها الحد الأدنى من هذه الشروط . 
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ولتسهيل هذه المهمة نخخضع نص الوح للنقّد التاريخيء ونقله من إطاره اللاهوتتي -كما بقول - إلى الجال 


اللساني التداولي يحخضع لما يخضع له اي نص أدبي دشري دون اعبار لاصله السماوي. 


وي أركون ون مسسووين من الوحي: الوحي المكثوب «المصحف» وهوف نظره لا مثل الحقيقَة المطلقة؛ 
نظرًا لارتباطه الأمد.ولوجيات التأسيسية, ووحي «شمهي» وهو الأهم في نظره» لم شكر فيه داخل دنية 
الفكر الإسلامي المعاصرء ويشكك في الروانات الرسمية التي اعتّمدت النسخة الأخيرة المصحفه فهو لا 
نهم معنى الوحيء إنها «كلمة شديدة الخطورة والأثمية لا مكننا استخدامها سهولة؛ بمعنى آنا لا 
قبيها حةا وهي نجاجة لأن تخضع لدراسة جديدة لا تقدم أي تنازل للتصورات التي فرضتها العقائد 
الدوغمائية الراسخة ولا توجد أي مكثبة في العام ولا أي كناب في أي لغة من لغات العالم طرح مشكلة 
الوحي على طرمّة العقلانية الحديثة ومنهجيئها . » 

فإن وجدت فإنها صممت وأنجَزت ضمن منظور الليواوجيات اللقليدية؛ ويقّدم تعريمًا له ماز بمخصيصة 
فريدة - كما بقول - أنه «مستوعب بوذا وكونفوشيوس والحكماء الأفارقة وكل الأصوات الكبرى التي 
جسدت التجربة الجماعية لف مشربة ما من أجل إدخالها في قدر تاريخي جديد» وإغناء التجرية 
البشرية عن الإلمي . إنه مسسوع ب كل ذلك ولا بقتصر فط على أدنان الوحي التوحيدية»»- وهكذا 
مكنا - بتاع الكلام - أن نسير في اجا فكر ديني آخر غير السائد» بتجاوزكل التجارب المعروفة 


اتقدسء فلا شيء ثادت. 


ما بجعل الوحي ظاهرة لغوبة ثقّافية تسري عليها كل التعديلات والتأوبلات» لأن الحداثة التي انطلق منها 


أدخلت منهجيات جديدة وطرحت إشكالات وتساؤلات لا قبل للعرب بهاء وتنيح إمكانية توسيع حمل 
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المعرفة عنده وكذا توسيع دائرة التشكيك في المفاهيم الثاّة التي بناها الوحيء واعيرت من قواعد البناء 
المعرفي والمنهجي» فدون إجراء هذه العملية سِقّى التحليل ناقضًا بقّول: «ددءًا من الاستخدام الذي كان 
الثران قن أحراءة فإن مصطلح الإسلامكان قد امد تدريجيّاء واتسع لكي مشمل مجالات شديدة 
الاختلاف. إنه ل بهد يكفي لتعريفه القول بأن الأمر سعلق بدين ميز من قبل شعائره» أو هو «دين 
الإسلام» أو أن الإسلام هو الدين الذي أتى به محمد . نحن نرى فيما يخص تحليلنا أن مثهوم الدين نفسه 


شبغي أن بعاد التُكير فيه على ضوء المنجزات العديدة للعلم المعاصر. » 


فالعلم بالمفهوم الذي بقدمه أركون وبالأفقَ الذي اشتغل عليه ليس هو الحل الوحيد لمشكلات الإنسانية, 
وغير قادر على ذلك بل هو «أحد الطرق للاقتراب من الحقيقَة» وليس مهيممًا على الدين والفاسفة 
والفن»» وبالتالي فالتخيير الذي طالب به أركون خاريح حدود العلم ذاته ومنطقه المجاجي البرهاني» 
فإذا جاز هذا المنطق في نموذ ثقافي معين» فإنه لا تقبله النماذيج الأخرى, وهذا جار فيكل التماذج 
والأنساق الفكرية العالمية. 

عبر منهج أركون عن «خلط لا نطاف بين الثوادت اللغوية واللغة القّابلة للتطور والتطويرء ذلك أن الوحي 
المسطور (لغة ومفاهيم ومعاني الكلمات) دشكل دائرة من الثبات» حيث تعد المقاهيم التابعة منه 
مقصودة لذاتها؛ لأنها تعبير عن مفاهيم شرعية لا يجوز التتازل عنها بأي حال ولا التفربط فيها وعدم 
تبديدها؛ لآن ذلك مشكل جزءًا من مهمة أساسية في بناء المفاهيم الإسلامية وإلا ققدت هذه المفاهيم 
وظيفتها إنه تبديد مع سبي الإصرار والترصد للك المفاهيم؛ وهو موقف عبر عن استّخفاف وتصرف 


الحمّاتق الشرعية والمفاهيم الدينية بصورة ليست هي بالتجديد» وإنا هي في حميتها تفع من حيث 
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هدفها ومحنواها في دائرة التبديد الخطبر وطمس حقيقة الات اللغوي الشرعي والنابع من حقيقة 
ا وهي حفظ 4 

قراءة النص الديني عند المفكر محمد أركون 
تتميز المنهجية (القراءة) الأركونية في الدراسات الإسلامية سمات عدة: أولاها انطلاقها من مكتّسبات 
الحداثة الغربية» وحاولها ثانا تقودة الوظيفة النقددة للعلوم الاجشماعية من خلال تطبيقها على الثراث 
الإسلامي . وهذه القراءة نلف عن القراءات السائدة في الشرق والغرب» قدا د لأنها تتسام 
بالتقد» وتتقب فى طبقات التراث لاستخرابج مكبوته ولا ةا إنها تتوجه كذلك إلى الحداثة الغربية 
لتبرز مناقبها ومثالبها موظفة آداة أو آلية دعاها أركون "«الإسلاميات التطبيقية" من جهة و"الإسلاميات 
القانونية' من جهة أخرى . 
فالأولى تروم دراسة الثراث وف منهجية حفرية تطال المكثوب والمقَال والمعاشء كنا تتوجه إلى 


الإسلاميات الكلاسيكية لتقّدها وإبراز محدودتها . 


أما الإنتلادياف التالونيةة فى أداةاتتصضك النشل أساتا على المقل التشتريقى» لأنماوهافة المتل 


الإسلامى فى صبرورته إلى الآن. كما تتتقد كذلك المنظومة الحقوقية الأوروبية الحددئة: عبر عفد مقارنة 


بينهماء نغادة إنرا زكل الانحرافات الأسطوربة المنطقية التى تَعرّض لها العمل هنا وهناك. 


وبدو من الصعب الحديث عن القراءة الاركونية من دون الامخراط في محليل موضوعها وهو العثل؛ لان 
العّل عند اركون يختلط فيه الموضوع دالمنهيم . ومن هنا صعوبة ضبط المشروع الاركوني في كل جوانبه . 
فالموضوع تكشف عن نفسه من خلال المنهيع كما أن نض هذا الأخير وتبلوره نعود إلى الموضوع . 
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وهكذاء وبناء على هذا المطلبء لا مندوحة لنا من التعرض إلى المثن أثناء تَعرّضنا الجانب المنهجي في 
المنظومة الفكرية الأركونية . 

لقد أفلحت القراءة الأركونية في فتح ورشات عديدة» جعات الممَلقّي حمس لها وبعمل على الانخراط 
فيهاء سيما وأن فح إضبارة الماضي الإسلامي دنطاق من هموم الحاضرء والممثل في السؤال المركيي 
الذي أرق ويؤدق أركون: كيف انتراً الإسلام اليوم؟ هل الإسلام شيء والمسلمون شيء آخر؟ وكيف 
يجب على المسلم اليوم أن يَكيّف مع معطيات الحداثة الغربية؟ 

ولاحظ أركون أن الإسلام الأقتومي هوا اتن الآناراغة ]زه كا زرا الأنون ولا لعن سيار 
التاررخ.. لذا لاد من القطع معه. وهذه إحدى خليات القراءة الأركونية للتراث. فالقطيعة عملية طالت 
اجتمع العربي الإسلامي منذ ظهوره؛ وهي ذات أوجه متعددة أهمها قطيعتان اثنتان: الأولى قطيعة مع 
الماضي السكولائي بعد انهيار الحضارة الإسلامية في القرن الثالث عشر الميلادي. والثانية قطيعة 
حصلت بين أورويا والعالم الإسلامي منذ القّرن السادس عشر الميلادي. وداخل القطيعة الأولى توجد 
قطائع أخرى فرعي ةكالقطيعة الاجتماعية والقطيعة الاقتصاددة: والقطيعة اللغوبة والنفسية. . . أما 
النسبة إلى القطيعة الثانية مع الغربء ضتعد الثورة الفرنسية أم القطائع» لأنها قطبعة تاريخية» أفلحت في 
فيل ارو قن الدراسة متي اوقا هه : 

لكن أركون ضيف قطيعة أخرى بعتبرها أساسية في فهم بنية الفكر الإسلامي؛ أسماها القطيعة 
الإسئيمية» وهي قطيعة كبرى بنتظم فيها كل الفكر الإسلامي الوسيط منذ امحطاطه إلى اليوم . إذ من 


تجليات الإستيمي الإسلامي الخلط بين الأسطوري (الخيالي) والتاريخيء واسندماج بنية الأصل في 
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معتقد المسلم» وكذا القول حقيقة واحدة ثاسّة سرمدية. هذا علاوة على تدس اللغة العرببة وتفوقها 
عل ىكل اللغات الأخرى. 


ولنهم تشكل وصيرورة بنية هذا الفكر, فك أركون مصطلح "الزمان الطويل", بهدف الكشف عن 
اللامفكر فيه. 

لاتيم والزنانالطور :انقب كر بار امورو امال ةقرس والكيان الابتتاعى هن جرد 
من الترسانة المفاهيمية التي قرأ بها أركون عقول فرق الإسلامية على أنها بالرغم من اخمّلانها الظاهري 
تعود إلى عمّل واحد مجبول بفكرة التآصيل والذي ما اكات ل هن 

فاللامذكر فيه مسّنبط من المفكر فيه. واركون عندما بعود إلى الثراث قصد التفكير فيه ددرك أن 
هناك أشياء لم شكر فيها في الماضي» وبفعل عامل الزمن حولت إلى أشياء أصبح مستحيلاً التفكير فيهاء 
كمسآلة تاريخية النص القراني 2-7 ومسالة الوحي» ومسألة خاق القرآن» ثم مسألة الشخص المواطن» 
ومسألة العلمنة وحقوق المرأة» ومسألة المعتقد . فكيف» إذاء مك التعامل مع هذه القضادا في ضوء 
متطلبات الحداثة؟ 

الانتهاك 

هنا تتجلي أداة منهجية أخرى أسماها أركون بالانتهاك. فهذا المنهوم بعنى حسبه اختراق المفاهيم 
والمصطلحات واللغة الت ات تشكل سياجًا ححرّمًا عل ىكل مجدد . وهذا الاتهاك يحب ألا بؤول إلى 
اللغاء . وتعقبه أداة أخرى تتمثل في الزحزحة التي تفيد خلخلة البنيات المكلسة والبداهات المتحجرة, 
وتطال العمّل والإمان والفرد» بهدف تجاوزها . وهذه هي الآداة الثالثة في هذا الثالوث المنهجي . 
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فالاتهاك والزحزحة والتجاوز هي مفاهيم إجرائية بوطّنها أركون بهدف الانخراط في إسلام حدائي. إلا 
أن هذا الثالوث المنهجي لا بطبقه أركون بكيفية آلية على كل المفاهيم التراثية بل براعي في هذه العملية 
مسالة الخصوصية. فالإمان مثلاً» كد أركون» نبغي أن عرض للزحرحة من دون التجاوز. لأن الإمان 
حسبه ضروري في ظل نظام العولة. وهذه نقطة لا مكن مجاهلها . 

وهذه الأدوات الإجرائية التى تعتمدها القراءة الأركونية تسسّتد إلى مساهمات العلوم الإنسانية الكونية 
الحديئة كالألسنيات والأمْروبولوجيا والسيميائيات وعلم النفس الاجتماعي والأنثروبولوجيا التاريخية وعلم 
الأدنان المقَارَن. هذا علاوة على علم الأعصاب والفيتومينولوجيا والنقد الأدبي ونظربة التواصل وفلسفة 
التفكيك. وبدو لي أن القصد من هذا التعدد المنهجي عند أركون هو النعّليل من هامش الخطأء والعمل 
على يجاوز الاستخدام الإبديولوجي للثراث ماضيًا وحاضرًاء غير مسسئن المخطاب الاستشراقي باعتباره 
خطائًا باردًا إزاء الإسلام؛ كما إن الحميقَة حسبه تساهم في بناتها أطراف عدة» ومن هنا تسبيئها . 
وهكذا تقوم هذه القراءة الأركونية للثراث على مجموعة من الأدوات وتنصبٌ على الثراثء كما تتنصبٌ 
على الفكر الغربي» دليلها هو الحداثة. 

الفصل 

فالتقد الأركوني بني معطياته أولاً على ضرورة الفصل بن الظاهرة القرآئية والظاهرة الدينية . فالأوى 
قصد بها القرا نكحدث شتهي بتعين دراسته وفق قراءة تزامنية أولا قبل وصله بنا ثائيا. والثانية 
ضاربة يحذورها في اتارخ وملئبسة بالسياسة والإبد.ولوجيا ٠‏ ودور الباحث هو الوعي بضرورة التمبيز 


ين الظاهرتين حتنى تسهل مقاربة ظاهرة الوحي وقق منهج انثروبولوجي مدّاث الاضلع هو الوحي» التارخ 
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والحقيقَة. وهذا تطلب زحزحتّه عن موقعه والدعوة إلى تشكيل لاهوت إسلامي تحريري يكون للإنسان 
دور فعّال فيه» وبقطع مع اللاهوت التقليدي الذي لا مكان فيه للإنسان. وهذه العملية لا تقتصر على 
ظاهرة الوحي الإسلامي فقّطء بل تطال كذلك الظاهرة الدينية عامة التي عرفتها مجتمعات الكثاب. وهنا 
تكمن جدة القراءة الأركونية التي من ممّاصدها تأهيل الجتمعات الإسلامية لاسيعاب مكاسب الحداثة 
ددل احا موقف سابي منهاء منبهًا إلى ضرورة عزل الأنظمة اللاهوتية التي شكلها حماة المقدس والتي 
كان لها دور سلبي في التعامل مع الوحي عبر حنيطه وقطعه عن اله التداولي الثقافى. 

من هنا تصدت القراءة الأركونية لكل الأنظمة التفسيربة التقليدية قدمةكانت أم حديثة؛ فأبرزت تهافتها 
وحدوديتهاء ذلك أنها لم تك لمكن من التمييز ين المعنى وآثار المعنى كما هو الشأن مع الطبري وأمثاله 
الذي كان بغيب عنه مفهوم تاريخية الوحي» وسقّط من حيث لا ددري في تسخير الات القرائيةه حيث 
لجأ إلى عملية النسخ لتبرير نظام الإرث آنذاك. وهذا ما نبه إليه أحد المسشرقين المعاصرين "باورس' 
وأكده أركون في ما بعدء رغم المان الأروية غرج هذه للوراسة الاستشراقية والمتسثل فق مضادمتها 
لوحي الإماني الإسلامي الذي ما زال غير مؤهل ليل مثل هذه الأفكار التي تدخل في دائرة المسحيل 
اللفكر فيه. 

2 ا هذه الحاولة الاستشراقية وبنفصل عنها في الوقت نفسهء داعيًا إلى بديل منهجي براعي 
حساسية المسلم من جهة من دون أن بغرط في ثوات الصرامة العلمية من جهة ثانية . 

كما تتجه هذه القراءة الأركونية كذلك إلى الأنظمة التفسيرية الحديئة بدءًا من مدرسة المنار إلى المدرسة 
الإبديولوجية المعاصرة مرورًا المدرسة البيائية بهدف تقدها وإبراز محدوديئها وخلفيئها الإبد.ولوجية 
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لأنها جميعها تفتفر إلى المنظور الأمْروبواوجي» وتتجاهل السياف الثْمَانٍ النص التأسيسيء مما جعلها قراءة 
إبدبولوجية تلغي البعد التاريخي في فهم النص الديني» معتقدة أن المعنى ثادت ونهائي سعيّن التوصل إليه 
فيا : وبذاك فهي تدخل في وفاق مع أفنَ انتظار الملقي» ا و (اللقي) ف 
عملية بناء المعنى عبر استشكال ظاهرة الوحي» فباتت هذه القراءة الإبديولوجية باختلاف أطيافها 
وألوانها غير ناجحة ومفعمة بالشكوك . 

نقاش 

وبما يضفي على القراءة الأركونية جدة وحداثة دخولها كذلك في نقاش حاد ثارة مباشر وأخرى ضمني 
مع أنواع القراءات الحداثية الأخرى سواء كانت هيرمينوطيقية (نصر حامد أبو زيد) أو مُاصدية 
(الطالبي) أو تاريضية (فضل الرحمان)» فالقراءة الأركونية تحاول أن تقتطع لنفسها حيرا ميزها عن 
القراءات الحداثية الأخرى, عبر اخمزالما الإشكالية المطروحة ذات الصلة ينقد العمل الإسلامي . فبؤرة 
البحث الأركوني ومجمل مشروعه دنصبٌ على هذا العمل الإسلامي وكيفية 2 فهذا العقل يخترق 


كل امن الأركوني ولا نحصر فقّط في مؤلف واحد كما برى بعض الدارسين المعاصرين . 


فإشكالية أركون المركزمة التي ينبني عليها مجمل مشروعه هي العمّل الإسلامي في كل مظاهره ومستوباتهء 
لا فقط مستوى العقّل النظري وإما كذلك المعيشي والشفوي والرمزي وكل ما بشكل محصلة الإنسان 
المسلم سواء على مستوى النظر أو العمل . 

وبعود أركون إلى علم أصول الفقّه للشافعي ليرى فيه بدابة تأسيسية لهذا العمّل الإسلامي الذي ما زال 


شغالا إلى اليوم . فهو عمّل تشريعي تأصيلى سسّدد إلى تقتيات الاسسدلال لاسسنباط التواعد التشريعية 
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والتأوقة مق الثران والسة يفنا الباب أمامكل اجنهاد أو تنظير. فكانت بذاك بدابة تشكل 

الارثود كننية الإسلامية التي ما زالت آثارها ساربة إلى اليوم في العام الإسلامي المعاصر. لذا وجب نقد 
هذا العمل الفمَهي الذي شدري مع غيره من العقول الأخرى المنافسة له في نظام فكري (إبستيمي) واحد . 
والآداة المؤهلة لهذا التقّد تجد ترجمئها في "الإسلاميات القانونية" التي تروح تشريم العمل الحتوقي 
(القانوني) في إها.ه الإسلامي ألا والغربي ثانا بهدف إبراز متالبه ود ودينه في الإسلام. وكذا العمل 
على إبراز الطابم الإنساني العقل القانوني وانتشاله م نكل الحراف وضلال. أما "الإسلاميات التطبيقية"' 
في تتنصبٌ على داقي جهات هذا العمل الإسلامي فقوم يجلخلتها وإزاحتها عن موضعها الأصلي حتى 
سَسنى مجاوزها (تقدها) . 

الاستدلالي 

وإذا كان مشروع نقد العمل الإسلامي عند أركون سَبدّى من خلال نقد العمل الإسلامي في تجلياته 
التعددة: فإنه 0 العقل التأسيسي لينظر فيه؛ معنيرًا إباه عمّلاً غير منطقي ولا استدلالي» بل هو 
عمّل العجيب والمدهش بلعب الخيال دورًا مركزبًا في بنائه» منقدًا الإسمّاطات اللإحمة على هذا العقل 
حيث أَضحى عقَلاً فلسنيًا نايدا لكل رمز وجاز في حين أن الترآن مقعم كله بالتعاير الرمزية 


وبالأشكال الجازدة. وبالتالي فهو عمّل أقرب إلى القوة العاقلة منه إلى العمّل كملكة للاستّدلال. 


وبلاحظ البعض أن هناك هوّة في النقد الأركونى بن العمّلين: العقّل المعالي أو المقدّسء وين ححلياته : 


المدوئة الشعية المخلئة رونا دناست تيد ارك على العمّل الكثابى من دون الشفوي. 
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والمتّبع للمثن الأركني بصعب عليه الانسياق وراء هذا الطرح. فال منهجية الحفردة الأركونية هي منهجية 
سبدى دورها في الاتهاك والخلخلة والتجاوز. وإذا كان الوحي هو أمر إلمي لا مراء فيه» وإذا كان 
الخطاب الشفوي حسب التحليل اللساني يختاف حتمًا عن الخطاب المكثوب نظرًا للتوظيف الذي بطاله 
أثناء عملية الامقال» فإن وراء جمع المدونة الرسمية المغلفة على الأقل عاملاً سياسيًا /ابدولوجيّاء تحكم 
في عملية الجمع؛ ألغى مدوثات أخرى كانت موعودة ومعاضرة المدوثة الرممية فحق بذاك البحث فى 
هذه المعضلة» وبرى أركون أن هناك مواقع معرفية يحب التعرض لما بالفحص والنقّد» تعد بمثادة مقدمات 
اخسّبارية لنقّد العقل الديني» سواء كان إسلاميًا أو غير إسلامي. وقنه المأرساف سيك سو ما ياد 


اركون بالمثلثات الأمْروبويية الى من دونها ستحيل نقد العقل الإسلامى. 


ورغم ان القراءة الأركونية توجه نقّدها صوب الماضي» فانه لا مسلم من نقّدها كذلك المخطاب الإسلامي 
المعاصر ناعتباره خطبًا جماعيًا متعدد الأوجه ومعبرًا عنه فىكل اللغات الإسلامية. إذ إن أركون لا 
سُوانى في ادخال هذا الخطاب في نظام الفكر التقايدي نفسهء فهو امتداد العمل الاسلامي الدوغمائي 
مستظل بالماضي التيولوجي وسّماهى معه, مدعيًا احتكار المعنى ومقيلاً الفكر الحر من مهامه التقدية. 
إنه في آخر المطاف عمّل استّسلامي ركه هواجس ظرفية وأغراض سياسية, وبعد تكوصًا في نظر 
أركون عن مرحلة "التهضة" العربية في القّرن التاسع عشر الميلادي. وإذا كان هذا بنطبق على العمل 
الأصوليء فإن العمل النضالي القومي هوكذلك له أقانيمه ومرجعياته» في ضونها يحاكم غيره. لذا لزم 


مقاومة هذين العمّلين والدعوة إلى بناء عمّل متحرر من كل الأوهام والعقّدء وذلك عبر قراءة نقّدية ذات 
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صلة بالمناهيج الاجتماعية الكونية المعاصرة» وهذا العمل التطلعي ليس شيئًا آخر غير العقّل الاستطلاعي 
الذي بعد مفتاح اقفال دهاليز الفكر الأركوني . 

العقل الاستطلاعي 

فهذا العقل الاستطلاعي هو عمّل حداثي, بذ الحداثة أداة وغادة وفي ضوتها يقرا الثزاث العربي 
الاسلامي وك الثراث الغربي» 01 "انثروبولوجيا الحداثة" ليدعل العقل الغربي في الميزان» وحنى ببرز 
أن الحداثة ليست إبداعًا غريًا كما برى الغرب» وإمما همي حدث ضارب الجذور في التارش . فالحداثة 
ليست معاصرة زمنية أو تزامنية حسب أركون» إما هي موقف وتوتر روحي نطا لكل الأزمان 
والعصور. من هنا حديه عن الحداثة العربية الإسلامية في العصر الوسيطء واعتباره القرآن في لحظنه 
التدشينية حداثة ديرا أو لحظة قوبة من لحظات الحداثة. وهذه النظرة الأركونية للحداثة التي تجعل 
من هذه الأخيرةكما فعل يسم بالتجدد والتجديد» ببدو أنها تطمس السمة النوعية للحداثة باعتبارها 
قطبعة نوعية (جذرية) مع ما هو تقليدي. 

وقد ترتب عن هذا اللبس في منهوم الحداثة لدى أركون ناي منطقية تأدى إليها أركون منها وجود نزعة 
إنسانية مبكرة في الفكر الإسلامي الوسبط من روادها الجاحظ ومسكوبه وابن رشد . . الذين تمكنوا 
عبقربتهم من صهر الثقافات الأجنبية في بوتقة البيئة الإسلامية. ومن هنا اتسام الموقف الإنسي بالجرأة 
واختراق المحظور» ودعوته إلى ردم الحوة بين المعقول والمنقول . إلا أن هذه النزعة الإنسانية - حسب 
أركون - ستتوقف في الإسلام أدان امحطاطه وستختفي, لأن الموقف العقلي الذي كان ساندها قد 


اختفى هو الآخ ركذلكء إذ لا وجود لنزعة إنسية في غياب نزعة عمّلانية تدعمها . وهذا الغياب 
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المسري لمذه النزعة الإنسانية في الإسلام سيفيّح الباب على مصراعيه أمام ظهور نزعة إنسانية في الغرب 
في العصور الحددنّة واعية بذاتها . 

كما أن من تائج القول حداثة غير محصورة في الخرب» ميل أركون للدفاع عن وجود علمانية في الإسلام 
مَنّد جذورها إلى حقبة المدينة (جربة المدينة)؛ حيث ببس الديني بالسياسي. ويحال المثلث 
الأْروبولوجي (العمّل - الجتمع - السلطة/السيادة العليا) كما صاغه أركون» هذه العلاقة يكيفية 
واضحة: مبررًا كيف أن الإسلام مدن بداناته الأول كان تفصل بين ما هو روحي وما هو زمني» وأن 
الخليفة - لا الامام - كان يجمع ين دده الساطتين الدينية والزمنية معّاء وأنْه لفهم هذه العلاقة جيدًا - 
وك أركن - يحب ادخال العامل التاريخي في الحسبان والعمل على توضيح الفرف بين الإمام والخليفة 
والسلطان» وكيف أن مسألة الخلافة أو السلطة في الإسلام كانت دائمًا تحَل بالوسائل الدموية لا بالطرق 
المتلووغة: آنا حب حاو ز الفهم العامي لعلاقة الدين بالسياسة باعتّبارهما اطاران لفان والدعوة إلى 


تحليل تاريخي بول بوجود علمنة في الإسلام من دون المَمْز على الدين. 


ومحصلة هذه المشاكل المتولدة عن الهم الأركوني للحداثة بعالجها مشروع نقد العمل الإسلامي باعتباره 
مشروعًا استقرايًا استكشائكيًا حفر ب المسكوت عنه ومزنلاً لأنواع التلبيس والحجاب الذي 
عمل من أجله العمل المنبئق وهذا العقّل المنبئق أو الاستكشافي لا بنوانى عن ممارسة نقد مزدوح للذات 
الإسلامية أولًء ثم للذات الغربية تيا . ويضطع مهام متعددة وقواعد صارمة. فهو عمل شغاف بشي 
ما حمل كما أنه يحرص على الشمولية في المعالجة» معتمدًا على التعدد والتتوع المنهجيء واضعًا نصب 


عينيه مقي المشروع» الذي يحب أن بوجه إليه الخطاب» سواء في الشرق أو الغرب. ناهيك باعتّماده 
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على نظرية التّنازع بين التأوبلات: وأن النص حمال أوجه من الحقيقة سعين الشف عنها من دون تحنيط 
المعنى . بل العمل على الكشيف عن صبرورته وهو ما دسميه أركون مستعيرًا عبارةكرسنْيًا "بالتوليد 
الهدام للمعنى' . 

فهذا العمل الاستكشافي» رغم أنه نش في قلب العولمة إلا أنه ما فتئ بوجه سهام نقده العقل العولمي أو 
لفنّه هو - حسب عبارة دريدا - للعقّل التلفزي التكتولوجي العلمي الذي أفرزته العولمة. 

فمن مهام هذا العمل الاستطلاعي ِذّاء أن نقد النزعة الانسانية التجريدية اعتبارها نزعة شكلية, لا 
تدم الإنسان بقّدر ما تزيد من استعبادهء وبدعو ممّابلها إلى نزعة إنسانية كلية ذات منزع عالمي لا تؤمن 
الحدود» وتفتح جسورًا بين الشرفٌ والغرب والشمال والجنوب» مهمنها هي وضع حد العنف السائد في 
الجتمعات المعاصرة» بالرغم من نزعته الْأْروبولوجية. إلا أن هذا التصور الأركوني للترعة الإنسانية 
صعب تَحَنيقه على أرضية الواقع . فهو أقرب إلى المثال أو الماهية المطلقة منه إلى التحقق العيني . 
الأصولية المعاصرة 

ويحمل أركون الأصولية المعاصرة أو الإسلام الحركي مسؤولية العنف المهيمن في الساحة الإسلامية 
المعاصرة» تَبعًا للقراءات الحرفية للنص الدبني الت دنهجهاء داعا إلى قراءة أكثر انَْاحَا قراءة تأخذ بعين 
الاعتبار التص والواقع وتسئلهم معطيات العلوم الاجتماعية وعلم الأدبان المقارن والأْروبولِيا الدنية 
وتعمل على ادخاطا إلى المدارس حتى تآتى التحرر من هذه القّراءات الانغلاقية التي لا تؤمن إلا 
الاقصاء . من هنا دعوة أحد المفكرين العرب المعاصرين البارزين إلى دمقرطة تفسير القرآنْ لتجديد 


معانيه» حتى لا ببقى عرضة للقراءات "البربة" كما بقول أركون نفسه . 
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وهكذا مجلى المشروع الأركوني في ثرائه وتعدد مستوياتهه يناضل على عدة جبهات وفاحًا عدة 
ورشات طح أن شخرط فيها مفكرون عرت آخرون لهم الحم نفسه؛ المُمثل في إعادة بناء مفهوم جددد 
للمواطن والمواطنة (أو المواطنية)» يحد أرضيئه الخصبة في الحداثة» وينهل من منبع العقّلانية المعاصرة 
الذي بعد فكر أركون جزءً! منها . وهذه الذات» أو المواطن» التي يحلم أركون باعادة بنائها لا تقوم لحا 
قائمة إلا إذا ثم اخضاع المعتقد الديني لمبضع التقد . فالإمان التقليدي لم عد دما اليوم أمام تحددات 
الحداثة» ولا بد من معالجته في ضوء حك التجرنة مع الزمن» أي لا بد من استشكاله؛ وآنذاك مكن 
الحديث عن ذات فاعلة إيجابية للها القدرة على التصدي للمشكلات التي تعترضها وإيحاد حلول لها بمعزل 
عن كل قوى خارجية عنهاء فاتحة الباب أمام ضرورة التخلص من دين المعنى عبر اقصاء كل الحواجز 
وتكسي ركل السياجات المغلقّة التي ظلت تخاصر العمّل الإسلامي منذ بروزه إلى الآن. وهذه إحدى 
المهام التي نبطت بالعمّل الاستطلاعي اعتّباره مركيًا ثنافيًا وأداة منهجية مفتوحة على كل الاحتمالات . 
فهو عقل متسكمء بلفة أركون, لا يؤمن بالحدود وبعيد النظر في نفسه باستمرار فهو عمّل تعددي بقتحم 
كل المجالات» إنكان سجل عليه أنه صرف اهسّمامه عن التجردة الصوفية خاصة أن "الإسلاميات 
التطبيقية" هي أداة تبحث في كل العقول الفرعية التي أتَجنها الحضارة العربية الإسلامية: ما لم تعد معه 
مسألة السكوت عن العقل العرفاني أمرًا مبررًا . 

وإذا كان العمّل الاستطلاعي بدو لأول وهلة عدّلاً جماهيرًا بعانق هموم الشعوب الإسلامية والغربية» فإن 


واقع الحال مشدد على بوبه وعلى استّحالة تواصله مع ملف طبقات القراء . فهو إذاء حاجة إلى 
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ايحاد ملق مشروع له من الكفادة والحرأة ما يجعله مستوعب المشاريع العلمية الأصيلة ويعمل على نشرها 
0 

وهذا العمّل الاستطلاعي بمارس مهامه التقددة عبر أداتين متلاحمتين: إحداهما عملية تطبيقية تتمثل في 
'الإسلاميات اللطبيقية" التي تعانق محليات العمل الإسلامي . فهي ممارسة علمية متعددة الميادين 
والاختصاصات» أما الآداة الثانثية فهي نظربة تنصب على العمل الإسلامي ذاته باعتباره أصلاً وتشريمًا . 
وقد أطلق عليها أركون اسم "الإسلاميات القانونية" التي تروم نقد وتفكيك العمل التشريعي الإنساني 
المنسوب فنا إلى المتعالي» وذلك عبر منهج ممّارن بين الإسلام والغرب سوخى ربطه بالتاريخية. وببدو 
لي أن مصطلح "إسلاميات قانونية" لم بظهر له أثر في مؤلفات أركون الأولى» وأنه وليد عمله الأخيرء النزعة 
الإنسانية والإسلام؛ وإ ن كان بشير إلى أن فكرة ضرورة ننّد العمل القانوني في السياق الإسلام ي كانت 
تراوده منذ كنب النسخحة الأولى لنقدمه منهوم ندّد العمل الاسلاميء معنى هذا أن أركون ما فتئ براجع 
مشروعه الفكري استمرار وكذلك أدواته . فهو بناضل دلا كلل من أجل أن دكثمل مشروعه النقدي. إلا 
أنه يبدو أنه مشروع لم يكثمل؛ وأن أركون ما انك فَاجمنا بالجديد . 

وفى المحصلة النهائية» فإن القراءة (القراءات) الأركونية مهما قيل فى حقها مدحًا أو ذمّاء فإنها نمكنت من 
أن تسمل الأقلام وتفتح الإضبارات وتقدح المواجهات» وتسجل التحفظاتء وتثبر الحماسات وتوقم في 
الاحراجات. وهذه الدينامية التى تفل بها العقلانية الأركونية لا تتوافر إلا في المشاريع الفكرية الأصيلة 
كالمشروع الأركوني . لذا اختّلفت النعوت التي تطلق عليها . فهناك من بعتبرها عقلانية رافضة أو تمي 


إلى تيار الرفض المطلقّ أو النقّد السابى . وهناك من بعتيرها عمّلانيةكلاميةكالجادري. 
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والأمر لا نحصر هناء بل بتعداه إلى تحديد الموقف الأركوني . فهناك من مشدد على أن الفكر الاركوني 
فكر حدائي بامتياز. وهناك من لا بوانى في نعت هذه الحداثة الأركونية بالإسلامية (أسلمة الحداثة) 
فهي حداثة إسلامية عصربة» أو من بربطها بالأصولية . 

والمتأمل في هذه الخرائطية التآوبلية للعقّلانية الأركونية لا سعه إلا أن ندهش لهذه الحمولات - المتعارضة 
مع بعضها - للعقلاية الأركونية» والتي تبين عن عواصة فهم هذه العقلانية وغناها وتعدد روافدها . إلا 
زرك اذى أن تنشادد عليه هنا هو أن هذه العّلانية الأركونية لا مكننا حال من الأحوال تصنينها قٍِ 
خانة لا العقّلانيات الماضوية» ولا الإسلاموية ولا حنى الرافضة بالمعنى السلبي للكلمة ما هي عمّلانية 
متم من منهل الحداثة» ولا تني تنقد كل ما بعترض طريقها . فهي إذَا كما قال البعض عملائية تقدية» بل 
نذهب إلى حد اعتبارها عمّلانية استشكالية جعل همها هو استشكال كل القضانا التي تعالجها وجعلها 


غط تشاول سم 
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ثانيا 

الدكتور طيب تيزيني 
الدكثور طيب تيزبني ( +وة - وتهد ) هو مفكر سوري من مواليد مدينة مصء من أنصار الفكر 
القومي الماركسي» عمد على الجدلية التاريخية في مشروعه الفاسفي لإعادة قراءة الفكر العربي منذ ما 
قبل الإسلام حتى الآن توفي عن عمر بناهز ال85 عاماً بعد صراع مع المرض في مدينئه حمص . 

نشأته ودراسته 
فى عاومه في حمص ثم غادر إلى تركيا بعد أن أنهى دراسته الأولية ومنها إلى بريطانيا ثم إلى مانا 
لبنهي دراسته للفاسفة فيها ويحصل على شهادة الدكثوراه في الفاسفة عام 1967 أولاً والدكثوراه في العلوم 
الفلسفية ثانياً عام وجود» عمل في التدررس في جامعة دمشق وشغل وظيفة أستاذ في الفلسفة حتى وفاته 
نشاطه السياسي 

شارك الدكتور طيب عرق ِ العمل السياسي قبل سمره خارجح سورب للتعليم؛ يوجر هزه المشاركة فِ 
حوار له يجريدة الرابةكما بلي: « في الحقيقة هنالك بعض الجذور التي تشدني إلِي الننياسة كا 
ويمارسة, فلقّد أسهمت في بعض الأحزاب اليسارية التي نشأت في سوريا لفترة زمنية كنت بعدها أعود 
إل العمل الفكري خصوصاً بصيغة الفكر السياسيء لذلك فالتجارب التي عشتها في أحزاب سياسية 


معين ةكانت تقّدم لي مجربة عميقة سعيت وأسعى إل التنظير لحا في إطار الفكر السياسي العربي» وقد 
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تعمق هذا الايجاه لدي حين لاحظت ضرورة العودة إلى الفكر السياسي العربي في التاريخ العربي علي 
نحو العموم؛ فكثبت مثلاً حض كاناتي التى امتزجت ناهسمام عميق بالسياسة وبالفكر السياسي» 
مساره الفكري 
حصل الدكئور طيب تيزيني على درجة الدكوراه من المانيا عا م 1967 في أطروحة معنونة «نهيد فى 
الفلسفة العربية الوسيطة» والتى نشرت بالألمانية عام د<ود. ثم حصل على الدكتوراه في العلوم الفاسفية 
عام 1973. وقد تبلورت تار يسوي اعتبارها نواة لمشروع ذلسفي عند نش ركنابه الأول اللغة العربية وهو 
«مشروع رؤبة جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط» عام 1972 الذي طبع بعد ذلك حمس طبعات . 
حول الدكثور تيزبني بعد ذلك أطروحتّه إلى مشروع متعدد المراحل مكون من <: جزءاء في هذه المرحلة 
أر أعمالا منها «الفكر العربي في وأكاره وآفاقه الأولى» (982)ء و«من بهوه إلى الله (دووم)ء 
و«مقدمات أولية في الإسلام الحمدي الباكر» (بووة) . وقد أنجر الدكثور تيزني سئة أجزاء من هذا 
المشروع قبل أن سحول إلى التركيز على قضية النهضة. وتركرت المرحلة الثانية في فكر الدكور تيزيني» 
والتي ددأت تقربا عام #ووت» على معالجة عوائق التهضة العربية سواء في فكر الذات أو تلك النائجة عن 
الحضارة الغربية. وف هذه المرحلة أَنحز أعمالا منها «من الاستشراق الغربي إلى الاستخراب المغربي» ( 
6ووة)ء و«النص القرآني أمام إشكالية البنية والقراءة» (7وود)ء و«من ثلاثية الفساد إلى قضانا اجتمع 
المدني» (200) . ويمكن القول بوجود سممين هامنين أساسينين التحول الفكري في مسار الدكثور تيزيني» 
على الرغم من احتفاظه بالفكر الماركسي كمرجعية فلسفية. الأولى هي التخلى عن الطرح الماركسي 


التقليدي القائل بأن عملية التحول الجتمعي تقوم على صراع الطبقّات» واستبد الما بالاعتماد على الطيف 
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الواسع المجتمع ككل . والثانية همي اموا ل امنيا 6 لد الديني الإسلامي من عملية التحول اجتمعي» 
الذي هو جزء طبيعي من الفكر الماركسيء بأهمية فهم التجربة الدينية الإمانية من الداخل وتاثيرها في 
إيجاز التحول اجتمعي . 

رتكرٌ الفكر الفلسفي للدكثور طيب تيزبني على فكرة أساسية بمكن القول بأنها ميل الفكرة المركزية التي 
يدور حوبا مشروعه الفكري جميعه. يحاول الدكثور تيزيني نصور متعددة أن ديت أن الفكر العربي» 
ودشمل ذلك ما قبل ظهور الإسلام؛ هو جزء من تطور تارخ الفكر الإنساني بالمعنى العام. وهذا مستتبع 
يجن الأولى هي أن هذا الفكر بنطبق عليه المنهيج الجدلي المادي على الرغم من أنه أي الفكر 
العربي» قد تطور وازدهر في ظل الحضارة الإسلامية. والثانية مي أنه لا مكن قبول فكرة المركرية 
الأوروبية التى تنزع عن الفكر العربي (الإسلامي) أصالته الخاصة به وتجعله مجرد حامل للفكر اليوناني 
القديم. تظهر مركزية هذه الذكرة مشكل واضح من يبه التاربيخي للفكر العربي على أنه فكر يسمي إلى 
«العصر الوسيط»» حيث دنسم الفكر الإساني إلى فك قديم ووسيط وحددث. كما ظهر ذلك أنضا 
في ليله للفكر العربي اسّداء من «واكيره الأولى» قبل الإسلام اعتمادا على المعطيات الاجتماعية 
والاقتصاددة والسياسية قبل الإسلام وبعده. وباللأسيس على ذلك برى د . تيزيني أن هذا الموقف يحرر 
الفكر العربي المعاصر من سيطرة الفكر الغربي» حيث بمكن فى هذه الحالة اسسْناف الفكر العربي كجزء 
من تطور الفقكر الإنساني . كما بمثل ذلك الموقف» من جانب اخرء وسيلة للخروج من سيطرة الفكر 
التقليدي حيث بمكن إعادة قراءة الفكر العربي باعمّباره جزءا من التارشم الإنساني . وبالتالي ستمثل 


إعادة القراءة التاريخية هذه دافعا آخر نحو اسسنناف الفكر العربي كجزء من تطور الفكر الإنساني. 
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مشروعه الفلسفي 
كر المشروع الفاسفي للدكثور طيب تيزيني في إعادة قراءة الفكر العربي عبر تاريخه في إطار الظروف 
السياسية والاقتصاددة والاجتّماعية الخيطة نه اعسّمادا على المنهيج المادي الجدلي . وترجع ددابة هذا 
المشروع إلى أطر وحنه للدكثوراه التي حصل عليها من ألمانياء والمعنونة «مهيد في الفاسفة العربية 
الوسيطة» . تحوات أطروحته بعد ذلك إلى مشروع فلسفي متعدد المراحل وذلك في عمله المعروف 
«مشروع رؤدة جدددة للفكر العربي في العصر الوسيط» . والتوصيف «رؤية جدددة» انيم عن كون عمله 
هذا بعد أول حاولة في قراءة الفكر العربي انطلاقا من تاريخيته وعلاقاته المادية» وباعتباره جزءا من 
الثارخ الإنساني. وقد أنحز الدكثور تيزيني سّة أجزاء من هذا المشروع قبل أن سحول إلى التركيز على 
قضية النهضة. وتركدت المرحلة الثانية في فكر الدكور تيزبني» والقي بدأت تقرببا عام 3997 على 
مواجهة ثلاث قضابا أساسية مَيْل بالنسبة إليه عوائق أمام ححقِيقَ التهضة. الأولى» هي الفكر البديوي غير 
التاريخي الذي نصدر أحكاما غير تاريذية على العمّل العربي ويدفم» من وجهة نظره» إلى التخلي عن 
فكر التهضة. والثانية هي قضية قراءة وفهم الفكر الديني عموماء والنص القراني خصوصا . حيث يرى 
أنه ممكى قراءة النص العّرآني قراءة جدلية تاريخية وبالتالي الارتكاز عليه لطرح تصورات التهضة. وبذاك 
سّم حل إشكالية العلاقة بين فكر النهضة:» المرتكرٌ على العفّل» ودين فكر الذات» المرتكر على النقل. أما 
القضية الثالثة فهي قضية فساد الواقع اجتمعي سواء على المستوى السياسي أو الاجشماعي أو الثَْاف؛ 
من ناحية؛ والتحددات الحضاربة التي تفرضها الحضارة الغربية من ناحية أخرى. ومكن تفسيم الذكر 
الفلسمي دكين تيزيني» الذي بهدف إلى حفيق هذه الفكرة المركزية إلى تصورات نظرية وخر عملية. 
فعلى المسنوى النظريء دنسم فكره إلى تصوراته عن المنهيم الفلسفي الذي برتكز على المادية الجدلية ثم 
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تصورات أنطولوجية عن الطبيعة والوجود» ثم إلى التحليلات التاريذية الفكر العربي وللعلاقة بين هذا 
الفكر والدين الإسلامي. وعلى المستوى العملي دنقسم فكره الفاسفي إلى تصوراته عن كيفية معالجة 
النص القرآني وشروط فهمه باتساق مع المادية الجدلية» وإلى تصوراته عن الشروط الجتمعية لتحقيق 
النهضة؛ وإلى تصوراته عن العلاقة بين المجتمعات العربية والإمبربالية العالمية. 

منهجه 
يستعرض تيزبني في الصفحات الأولى لكنابه "على طرين الوضوح المنهجي السمات الأساسية للمنهيم 
الصحيح في معالجة الفكر العربي وببرز فيه سمنين عامتين أساسيئين» الأولى هي الاعتراف بالتعددية على 
المستوبين المنهبجي والنظري» فليس هناك من علك الحقيقة المطلقة. والثانية هي الضرورة الموضوعية 
للاعسماد على ال منهج الثاريخي الجدلي. فيما يخص مفهومه للتعددة بزكر: «وسوف شبين في مساق هذه 
الكثادات ضرورة التحفظ المنهجي حيال مجموعة من الآراء والتوجهات والمشاريع الفكرية التي شدمها 
أصيحابها على البديل أو البدائل الجديدة عن الوضعية الفكرية العربية المهيمنة؛ هذا مع العلم اماف 
ذلك التحفظ يحخضعء هو نفسهه لمقتضيات الحوار العلمي الدمقراطي . بل لعلنا تكاد تقول إنناء قبل إبراز 
ذلك التحفظء مدعوون إلى الإقرار بضرورة الدفاع عن حرية الحوار العلمي الدمقراطي قولا وفعلا. ذلك 
لأن» الحقيقة«لا مكن أن تتبئق على دد نظرية أو منهجية ما على نحو كلي ومطلق أولاء ولآن الوضعية 
الفكربة العربية» بالذات» ما زالت وستْبقى لأمد غير قصير تحمل حدا من منهجية» الخطأ والصواب«: 
دون الوقوع في مزالق نزعة تحرببوبة زائفة معرفياء من الأساس» . (على طريق الوضوح المنهجي ص 6) 
أما بالنسبة لأهمية وضرورة المنهيج المادي الجدليء في إطار التعددية الفكرية؛ فيوضحها كما بلي: "إن من 
شن هذا أن نتودنا إلى القول بأن المنهيم المادي الجدلي الذي يخترق هذا الكثاب عممًا وسطحا هو ذاته 
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موضع الحوار النقدي» مع الإشارة المبدئية إلى أن المنهيج المذكور حنى لو جرد من معظم معطياته 
ومقوماته» فإنه بظل حتفظا بركيزته الكبرى الحاسمة» تلك هي كونه منهج التجاوز والتخطي الجدليين 
الماديين» وكونه المنهيج الذي بحخضع لهذا التخطي وذاك التجاوز. إن الفكر العربي» بأنساقه المستييرة 
مدعو إلى خوض اختبار عميق ومركب ومعقّد سمل باكتشاف الطريقة الحقيقية المزاوجة بين الواقع 
العربي المشخص وأكثر المناهي المعاصرة نجاعة في بعدبها المعرفي والأدديولوجي» وذلك بعيدا عن هوس 
الإيجاز المتسرع واللاهث وراء تائم قطعية وتامة. ونحن نرى أن مثل هذا الطموح لا مستطيع - فيكل 
الأحوال - أن جاوز اللحظة الجوهردة في منهيم التجاوز والتخطي ذاك» المنهج المادي الجدلي 

التاريخي. . ." (على طريق الوضوح المنهجي ص <)؛ وكذلك» «إن المنهجية الجدلية المادية التاريخية, 
بعناصرها البنيوبة والوظيفية» ملك - في رأينا - الاحشمالات الأكثر رحاة باحجَاه اكتشاف الحقيقة في 
وحدتها الجدلية الإسنيمولوجية والإبديولوجية. ولكن التحمّق من ذلك مرتهن بالفعل العلمي وبما يخترقه 
من أنعاد وسسمات اجتماعية وسياسية وثقّافية». (على طربن الوضوح المنهجي ص م5د-5و2) كما 
يوضح تبني الأهممية الجوهردة للمنهيج التاريخي للفكر العربي» خخصوصا في ظل ظهور النظربات اللاتاريخية 
مثل البنيوية والوظيفية» في مقّدمة «مشروع رؤبة جديدة للفكر العربي»» كما بلي: "إن تشكيل وتطوير 
نظربات وفرضيات ومقولات ومفاهيم علمية لا مكن أن سحيب لمسنّلزمات الدقة العلمية انطلاقا من 
البناء المنطقي لزه النظربات والفرضيات والمقولات والمفاهيم فقط . إن عملية التشكيل والتطوير تلك 
شبغي» استجاءة لذلك المبداً العلمي» أن تردق وتعمق من خلال بحث تلك الركائز العلمية في تارييخيتها . 
بكلمة أخرىء أن المنطق بنبغي أن يرى وبمارس في تاريخه؛ والتاريخ في منطقه» وذلك بشكل عضوي 
وثيق. فاللحظة المنطمية الجدلية في منهوم ما مكن استّنطاقها واستخراجها مشكل أدق وأكثر ُمولية 
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حين تبحث في وحدتها العميقة مع تاريخهاء أي مع تارخ المفهوم نفسه. إن الأمية الكبيرة لمذه المسألة 
تظهر مشكل خاص ف الوقت الراهن «النسبة إلى قضادا جديدة في العلوم الطبيعية والكئولوجية 
والاجتماعية. فليس من النادر أن نلقى آراء ونظررات تعاب عض المفاهيم؛ مثل "البنية" أو 'الشكل" أو 
"النظام' 1 'التقدم"؛ وذلك انطلاقا من اعتبارات تتعاق بمسوى تطور هذه المفاهيم الراهن فقط» ولكن 
من خلال ذلك همل جانب أساسي هام من جوانب تلك المفاهيم. أن التارخ والمنطق بكملان بعضها في 
وحدة جدلية» وهذا يعني أن أحدهما لا دنفي أو يسسّتفد الآخر. فبغض النظر عن الأولوية الوجودية 
الأطولوجية) للتارين؛ فإ نكليهما جوهري من أجل وضع وتطوير مفاهيم علمية فاسفية ما . ولكن هذه 
المساواة في الجوهرية والأهمية لا تعني» طبيعة الحال» إغماض العين تلمّاء الخالة العيانية الخاصة الني مكن 
أن تعرض لناء بما فيها من تعقيدات وبما لحا من جوانب جوهرية وأخرى ثانوية" . (مشروع رؤية جديدة 
للفكر العربي في العصر الوسبط ص 6) وف هذا الإطار المنهجي التاريخي» وبجخصوص علاقة الفكر 
العربي بالفكر اليوناني» بحب فراءة الفكر العربي الإسلامي باعتباره جزءا من تاريث الفكر الإنساني له 
سمماته الخاصة» وبالنالي لا يحب تصوره كامداد للفكر اليوناني» كما بفعل الكثير من المفكرين» وبعبر عن 
ذلك كما دبي: «ونحن حين نحاول هنا دراسة الفكر الفلسفي المادي لدى الفلاسفة العرب الإسلاميين في 
العصر الوسيط فى علاقاته الوثيقة قليلا أ وكثيرا الفكر الفلسفي اليوناني» فإننا لا نعمل على إقحام ذلك 
الفكر العربي الإسلامي ضمن إطار تلك المنهجية إقحاما ولا على تطويعه لما مشكل تعسفيء ذلك أن 
مثل هذا الأمر لا عدو أن يكون عملية هجينة غرببة عن العلم التاريخي والفاسفي . على عكس ذاك» 
نحن تطمح 0 ارخ الفكر ذاك من خلال منظار جديد يوّكد في الخط الأول على وحدة 
التارخ, الإنساني وعلى عملية النمو الذاتي لهذا التاررخ» وبالتالي على كون المنهجية العلمية المعاصرة 
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قادرة على مَثل التار داك واستيعانه شك أعمق وأكار غنى ودقةئما فعلته المنهجيات الساءّة التق 
تكونت ضمن هذا التارخ». (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص”) وبجنصوص 
العلاقة المنهجية بين الفلسفة والدين» قرر د . تيزبني بأنه لا مستبعد الدين وما شر ««التمايز التنستمي» 
دينهما وبأهمية احترام كل مجال منهما للآخر» .عبر عن ذلك في النص الالي من حواره مع الدكتور أو عرب 
المرزوقي» وفي نانب الموقف ببرز أمران» سَمثل أولمما في ضرورة الإقرار بالتمايز سمي والتمايز المنهجي 
ين الفلسفة والدين» وبأن لكل منهما طربنًا بشبغي احترامه من كليهما معا؛ في حين بفصح الثاني عن نفسه 
صيغة حددة تقوم على ألا مدخل الواحد منهما في آليات الآخر ومساره؛ والننائم التى تنجم عن نشاطه 
البحثي أو التأملي . ومع هذا كله تبقى المسألة مفتوحة عمّليا في ضوء السؤالين التاليين المتحدرين من 
نظرية المعرفة» وهما: هل نعرف الآن كل شيء ؟ ويجاب «النفي» أولا. وهل هنالك عائق إيستيمولوجي 
معرفي أولى يحول دون إمكانية أن نعرف كل شيء ؟ ويجاب كذلك بالنفي . إن الاحترام المبادل والندية 
التنافسية والتسامح العميق في العلاقة دين الطرفين المذكورين» وكذلك بينهما وبين كل الأنساق النظرية 
والثقافية والإبديولوجية العامة ضمن الواقع العربي المعاصرء داحسمالاته وميوله النهضوية القّدمية» إن ذلك 
مجتمعا هو الطريق إلى إمارها وإخصابها . (آفاق فلسفية عربية معاصرة ص 2:2 

تصوراته عن الطبيعة والوجود 
النظر إلى أن الدكثور تيزبني بهدف إلى وضع الفكر العربي في إطار تطور الفكر الإنساني» وبالنظر إلى أن 
هذا الفكر هو في الواقع فك إسلامي يعبر عن ظهور الحضارة الإسلامية: بالنظر إلى ذلك تصبح إشكالية 
العلاقة بين الجانب «الإسلامي» والجانب «المادمي» لهذا الفكر إشكالية مركزية. لذلك ببذل تيزيني جهدا 


تنظيريا كبيرا لإنشاء تصور جدلي للوجود يحتفظ بالوجود «الظاهري» لكلا الجانبين» وبعطي في نفس 
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الوقت للتحايل المادي لهذا الفكر مشروعيتّه النظرية. لذاك مستهل تيزيني مشروعه الفكري باستعراض 
تصوره الجدلِي لحذين الجانبين للفكر, وظهر هنا الجاب «الإسلامي» في صورة التجريد «المدّالي»» إن 
تاريخ الفكر النظري له خاصيئه الذاتية. هذه الخاصية تكمن في عملية تكون معمّدة لاتجاهين فاسفيين» 
كسب كل منهما طابعا متعارضا مع الآخر وبشكل اذ في العم والوضوح. هذان الاتجاهان هما 
المادي والمثالي. أنهما لم سكونا دفعة واحدة كشكاين من أشكال الفكر الفلسفي. فهما قد اجنَارا ثارينا 
خاصا بهماء ولا بزالان مارسان وجودهما وبتابحان بالتالبي سيرهما التاريخي. وقد ثم هذاء ويم في 
عصرناء ليس بمعنى أنهما بضعان لنفسيهما غادات بعيدة أو قرربة مشكل قبلي ميئافيزشي . إن الأخذ 
هذا الرأي لا شسجم إطلاقا مع الوقائع التاريخية العيانية, ل قوم على مصادرة ددنية تنطلق من عملية 
خاق إلحي التارش وللعالم عموما . من طرف آخر بنبغي إبراز واقع كون عملية التطور الفكري هذه 
المميزة سشكل امجَاهين أو ميلين فلسفيين رئيسيين» لم تأخذ جراها مشكل حايد» أي دون نزاع. فالمادية 
والمثالية لم تتطورا بعيدا عن بعضهما أو إلى جانب بعضهماء بل من خلال بعضهماء ومشكل خاص؛ ضد 
بعضهما . لقَد أكدنا نفسيهما وأرسنا قواعدهما ليس من خلال تطور منسجم ناجزء بل إن النزاعية 
والعدائية هما ما ميز ذاك التطور. وفى الحمِيقَة أن هذاء انطلاقا من جوهر القضية: «نسجم مع الميل 
الجوهري الذاتي لكلا الاجاهين الفلسفبين الرئيسبين» هذا الميل الذي بسّلك القانونية التطوربة الخاصة. إن 
هذا نّم التأكيد عليه هنا بإلحاج لأنه ذو أهمية مبدئية بارزة بالنسبة إلى القضابا المطروحة في هذا 
الكتاب. وبالطبع فإنناء أخذين عين الاعتبار هذه الرؤية المنهجية المضمون الداخلي لنارخ الفكر 
الإنساني النظري» سوف ننهم هذا التارخ على أنه تار لتطين نضا وتطورا عق أسامن معظبات 
الفعالية النظربة والعملية للإنسان الاجتماعي . ونحن إذ تقول «قطبين»» لا نعني أنهما الوحيدان اللذان 
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سسّعان بوجود نظري في الدماع الإنساني» بل إلى جانبهما وحولما تتواجد عناصر «جانبية» . غير أن 
«قطبية» ذينك القطبين و«جانبية» العناصر تلك ليسنًا مطلقنين» بل هناك علاقة وثيقة متبادلة بينهماء 
لها طابع جدلي» وذلك بمعنى أن العناصر الجانبية لا تزال بعد على طريق نضجها الذاتي واكتسابها هوية 
واضحة متميزة» أي أنها لا تزال بعد في طرقها إلى أن تتحول إلى جزء لا جزاً من واحد من القطبين» 
بحيث يجري مها منه ضمن فعالية ذاتية. والمسألة هذهء مسالة العلاقة الوثيقة ذات الطابع الجدلي 
والقائمة بين القطبين والعناصر الجانبية» تتبدى من خلال كون القطبين نفسيهما اج تطور طويل وبطيء 
ومعمّد للغادة للعناصر الجائبية. ولكن هذا لا يعني أنهما بفهمان فقط من زاويةكونهما تتاب ذاك التطور, 
ذلك لأن وجود العناصر الجانبية المتناقضة دشكل خفي وجود نسبي ماما وهذا برتد إلى أنها تقوم على 
علاقة وجوددة (أنطولوجية) عميقة مع القطبين المومئ إليهماء وإلى أنهماء من حيث مضمونها الميلي 
الجوهري, مخص الواحد أو الآخر من التطبينء كما هو الخال مثلا بالنسبة إلى اللاأدرية » بموقعها من 
الماددة والمثالية. فهذهء أي اللاأدربة تبدو ظاهريا وكانها تشكل قطاعا خاصا منّميزا عن المادية وعن 
المثالية . إلا أنهاء في حقيقة الأمره ما هي إلا نمو طبيعي للفكر الفلسفي المثالي. وظهورها كشيء مجانب 
- جانبي - للماددة والمثالية اللدّين تشكلان القطبين المنميزين؛ لا يخفي حقيقتها القائمة على علاقة 
داخلية مع المثالية. (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 55-9) ولكي بؤسس 
تيزيني الطابع الجدلي لمذه العلاقة بين الجانبين وببرر الظهور المسسقل لكليهما في الفكر العربي الإسلامي 
«طرح فكرة الأسطورة كنقطة ددابة تدمج فيها الجانبان ثم تتطور إلى علاقة جدلية بيتهماء هنا وجب 
الككشف عن عنصرن أساسيين» أساسبين انطلاقا من العلاقة التارينية الأولية الأصلية. أما العنصر 
الأول فإنه بنُوم على الرابطة الأولية البدائية بين «المادية» و«المثالية», هذه الراطة التي تأخذ شكل 
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وطابع الأسطورة. إن هذه الفرضية؛ كما سترى في هذه الدراسة المٌصيرة حول الخطوات الأول لنشوء 
الفكر المادي والفكر المثالي» سوف يكون تقبلها والأخذ بها في خطوطها الأساسية العامة أكثر معقولية 
واقثراا من الموقف العلمي من رفضها . ذمي البدء جد رااطة أولية توحد نسبيا بين دذور الاتجاهين 
الفكرين المومئ إليهما فوق. بيد أنه من الضروري التأكيد على أن الحديث هنا بدور بالضبط حول 
البذور الأول الجنينية للمادية وللمثاليةء هذه البذور التي وجدت تعبيرها شكل جوهري في الموقف 
العملي المباشر للإنسان تلقّاء العام المادي وتلقاء ذاته هو نفسه. غير أن هذا شغي أن نفهم بمعنى أنه لا 


مك التحدث هنا بعد عن تناقض متميز بين الميل المادي والآخر المثالي على الصعيد النظري في تاك 
المرحلة التاريخية البدائية. إلا أنه مكن, بل يحب التحدث في هذا الإطار عن وجود حد أدنى من 
التفكير «النظري» . ذلك لأن العامل الحاسم في عملية الاتتقال أو الاتفصال التهائية للكائن الإنساني عن 
العالم الحيواني قد كمن فى نشاطية وفعالية هذا الكائن المكتسبة اجتماعياء والتي تبلورت في صنع 
واستعمال أدوات عمل وفي خاق وسيلة مشاركة التفاهم؛ أي سكن لخة. . . ضمن هذا الإطار الضيق 
الوجود الضروري لخد أو قدر ما من الفعالية «التنظيرية» لدى الإنسان البدائي» تنسم العنصر المادي 
[الواقعي) والعنصر المثالي (اللاواقعي أو الماورائي) خيوط وجودهما الأولي وتجركاء ولكن» بعدء ليس في 
شكل تناقض متميز بوضوح ضمن ذلك الوعي . . . أما العنصر الثاني فإنه مسسبين من خلال دالكنيك 
الرؤية للك العلاقة البدائية الآلية وذلك على أساس من أن هذه العلاقة توجد في صيرورة وتحول دائمين» 
وأن ميل هذه الصيرورة وهذا التحول نموم على عملية تتشكل ومو قانوني للعنصر المادي من الطرف 
الأول وعلى إقصاء العنصر المثالي من الطرف الآخر. ولد وضعت الفعالية العملية للإنسان؛ أي العمل؛ 
الحجر الأساسي لنشوء الأسطورة» وف نفس الوقت لاحلالما إلى العنصر المادي (الواقعي) والعنصر 
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المثالي (اللاواقعي أو الماروائي) . (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 23 5:) بعد 
سين العلاقة الجدلية «الصراعية» ون المظهرين المثالي والمادي للفكر عموما بنطاق د . تيزبني في البناء 
على هذه العلاقة وصياغة الكيفية التى سسّتم من خلالحا القراءة الجدلية المادية للفكر العربي الإسلامي» 
من ناحية» وتبرير وجود «منعطف نوعي» للفكر العربي الإسلامي كجزء من تاريخ الفكرء ونحن إذ 
أوردنا ما تقدم؛ فإننا لم تطمح دذلك إلى أن نشير إلى النوعيات الجديدة في الفلسفة الحديئة أو المعاصرة» 
3 إن المسالة تدور هنا حول اكنشاف وتعرية وعرض الجوانب الجدددة نوعيا في تطور الفكر العالسمي 
لدى الفلاسفة الإسلاميين العرب» تقرببا من القرن الثامن حتى القرن الثاني عشرء وخصوصا فيما عاق 
الميل المادي في أنظمنهم الفلسفية . ومن خلال نحا هذه الحاولة سوف تكتسب اليقين بآن الاستمرارية 
في التطور النظري الإنساني بمجموعه لا تتفي ولا تستّنفد اللاستمراربة النوعية الخاصة: المّمئّلة بواحدة 
من فترات ذلك التطور. . .على أن تينك اللحظنين أو المنحيين (أي الاستمرارية واللاستمرارية) في التطور 
النظري المعني دشكلان وحدة جدلية عميقة نسبية» لا بمكن بمعزل عنها فهم واستّيعاب تاريخ الفاسفة في 
خطه العام وفي دقائقه وتفرداته فهما واسنيعادا علمبين عميقي. . .إن تائم أحاث في الحقول النظرية 
والتجرببية والاجتماعية السياسية والاقتصاددة» وإنكانت حتى الآن قليلة, تقدم مادةكافية كبرهان 
واضح على وجود منعطفات نوعية في تار الفكر النظري لدى الشعوب المختلفة» ومن ضمنها ولا 
شكء الشعوب العربية الإسلامية في العصر الوسيط . (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر 
الوسيط ص 12-11 
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من خلال هذه التصورات النظرة يكون الدكثور تيزبني قد أنشاً أساسا نظربا بمكنه من التعامل مع الفكر 
العربي الإسلامي . فالفكر العربي الإسلامي هو جزء من تاريخ الفكر الإنساني يقبل التعامل التارخي 
معه. والجانب المثالي و«الديني» فيه مكن وضعه في إطار جدلِي مع الجائب المادي فيه. تأسيسا على 
هزه الأسس النظردة بطرح تيزني» دناء على تحليلاته الجدلية المستفيضة» موقفه التفصيلي من الفكر 
العربي الإسلامي القديم؛ وبظهر هذا الموقف بوضوح في عدد من المقتطفات الثالية. في البدالة يكشف 
عن أن الفكر العربي المعاصر لم بنّدم أي معالجة علمية (تاريخية جدلية) الفكر العربي؛ كما بلي؛ في 
الحقيقة» إن فشل الكثيرين من المستشرقين والباحئين العرب في استخراج وتطوير وتعميق وجهة نظر 
علمية موحدة حول العصر العربي- الإسلامي الفكري الوسيط لهو ذو دلالة عميقة . فهو بكمن في كونهم 
م بدرسوا هذا العصر الفكري في علاتقه الاجتماعية-الاقتصاددة والسياسية. لقّد انطلقواء في آخر 
تحليل: من موضوعية استقلالية «الفكر» تلقاء «الواقع الاجتماعي المادي»»: فعجزواء على هذه الطريق» 
عن فهم استمرارية القكر, أي خاصية الفكر في كل من فترات تطوره التاريخي . إن الفكر سُضمن في ذاته 
ليس فقط استقّلالية نسبية ثلقّاء الواقع الاجتماعي الماديء وإما أنضا ارتباطا أنطولوجيا (وجودنا) بهذا 
الواقع . ودذاك فهو يحتوي» في نفس الان» استمراربة ولاستمراربة. فمن أجل نحث العصر الفكري المشار 
إليهء تنبين الأهمية القصوى لكشف الأطر التارينية والاجتماعية_الاقتصادية» التي ترعرع وشب فيها 
العصر ذاك. إننا نول كون هذه الأطر قد هيات: مشكل غير مباشر ومتوسط؛ إمكانية نشوء وتطور 
الفكر العربي-الإسلامي الفْذ» ولا نول ضرورة ذلك . أما تحول هذه الإمكانية إلى ضرورة؛ فد كان 
تاج المنطق والبنية الداخلبيين الخاصين بالقكر الإنساني منذ الحضارات الكلاسيكية قبل العصر العربي- 
الإسلامي حتى هذا العصر الأخير. (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 226) 
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الإضافة إلى نقد تيزيني وجهات نظر المجددين الإسلاميين لعدم اعتمادهم على المنهيج التاريخي نقد أنضا 
المفكرين العلمانيين لنفس السبب وهو عدم الاعتماد على المنهيج التاربيي والاعتّماد فط على المنطق 
الجرد المنقطع عن الواقع ورفض الثراث العربي الإسلامي» ويرد ذلك إلى سوء قراءة تراثنا الفكري» كان 
هنالك تيار فكري تجديدي قد أخذ منحى متميزا بشكل واضح عن منحى الجددين أولّك. إن هذا 
التيارء الذي يعبر سلامه موسى من أبرز تمثليه دقوم في أساسه على حاولة يجاوز شامل للثراث العربي- 
الإسلامي. إن جاوزا من هذا النوع كان َضمن رفضا التراث هذاء من حيث هوكذلك» والبدء من 
جديل . . .في الْحَقيقَة ححن نستطيع تقصي هذا القصور في فهم قضية تراثنا فهما علميا تاريخيا دقيقَا من 
قبل سلامه موسى والذين تأثروا نه من خلال سببين: الأول هو أن تراثنا الفكري - والحضاري عموما - 
قدم إإينا مشكل مشوه تمسوت» يك روت منه الجوانب السلبية الغيبية والمناهضة للنّقّدم العلمي 
والاجتماعي إبرازا دائيا تملافي طريقة تقدمه. أما السبب الثاني فد كمن فيكون أولّك م مسنوعبوا 
المنهيج المادي التاريخي دشكل جدلي حي . لد وقعوا في التبسيطية. فهم فهموا الثورة الفكرية الثقافية 
والاجتماعية على أنها نفي كلي للثراث» بحيث دنبغي تكوين «بدابة» جديدة كليا ٠‏ إن ممهوم نمي النمي 
الجدلي فهم من قبلهم من حيث هو رفض دون مُثّْل ودون استعادة جدلية لذاك الثراث . (مشروع رؤية 
جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص :3:-32:) ولتجنب هذا الخطأ مشدد على قراءة تراثنا 
الحضاري قراءة موضوعية إنسانية غير ميكانيكية, أي غير سطحية؛ ويعارض في هذا كافة التصورات 
الغربية ويشمل ذاك اشبنجار وتونبي» لقد ترك لنا أسلافنا العظام رثا حضارنا عملاقا . ولكن بالرغم 
من هذا فإننا سوف لن تكون علمبين وصادقين مع تراثنا إذا اتكفانا راجعين إليه رجوعا ميكانيكا . إن 
الإنسانية الحديئة والمعاصرة قد اكتشفت حمّائق وأددعت مكتسبات ضخمة أنضا في مجال العلوم 
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والنْنية والعلاقات الاجتماعية» فهل بحن لنا إتكار هذا انطلاقا من أخذنا دذلك «القمقم الأصل»؟ إن 
من نتكر ذلك» مسو مع المتحصبين العرقبين من الأورببين» المتكرين لمنجزاتنا في العصر الوسيط . 
فالحضارة الإنسانية تشكل وحدة جدلية عميقة لم سنطع طرحها تويني أو شبنجلر وغيرهما من 
المؤرخين المثاليين بالمعنى الفلسفي . (مشروع رؤبة جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 234) بعد 
نقد التصورات السابقة سواء في الفكر العربي المعاصرء أو فكر المسشرقين» أو الفكر الغربي الحديث 
والمعاصر» بستهل تيزبني طرح وجهة نظره في شروط القّراءة الصحيحة لهذا التراث. ويمثل الشرط الأول 
في اتأكبد على أهمية العامل الاقتصادي في قراءة الثراث العربي» بدون اعتباره العامل الأوحدء بدون 
الوقوع في مزالق «الاقتصادحة الميكانيكية», التي تنح العامل الاقتصادي الدور الحاسم والوحيد في عملية 
التمو الاجتماعي الإنساني» نرى أنه من اللازب الإشارة إلى أهمية هذا العامل في العملية تلكء بمعنى أنه 
خطأ فاحش أن نبحث عن مو «الفكر» في الفكر نفسه بمعزل عن الإمكانات التي خلمتها له الجوانب 
الاجتماعية - الاقتصاددة والسياسية والتكنيكية. ولقّد ْنا هذه المسألة في السايق. إِما نود هناء 
على ضوء ما سبق التأكيد على أن المنهجية هذه هي القادرة فعلا على طرح قضية «التراث» العربي- 
الإسلامي دشكل بعيد لهذا الثراث حموقه وجوانبه المشرقة الإيجابية المسلودة من قبل ملي الذهنية 
الإقطاعيةالغيبية في الحمّل التاريخي» وكذاك من قبل الأطر الضيقّة المجينة لممثلي الجديد» المتطلقين من 
الذهنية البورجوازية - الإقطاعية المتخلفة والاتتقائية. إن ذلك التأكيد بمُوم على كون تلك المنهجية 
التاريخية توحد في أثنائها الأمديولوجيا بالعلم؛ فتتحول بذلك إلى منهجية علمية. (مشروع رؤية جديدة 
الفكر العربي ف العصر الوسيط ص 136) وينَممْل الشرط الثاني في اعبار ظهور الإسلام في الجتمع العربي 
«حركة» اجتماعية مضع لكافة الشروط العلمية لأي حركة اجتماعية. وهذا سبع بداهة دراسة 
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الظروف الاجتماعية قبل ظهور الإسلام واسخلاص الظروف والدوافع الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية التي أدث إلى ظهور هذه «الحركة», حينما نضنف مرحلة ينا هذا إلى «ما قبل الإسلام» 
و«ما عده»» فَإنْنا لا نعني د«الإسلام» عفيدة دنية فقطء بل أنضاء وشكل أساسي» 5 الختدافية 
جابت معها تائم عميقة. وسوف لن نستطيع استيعاب المرحلة الثانية اللاحمة بمعزل عن المرحلة 

الأولى. وهذا نض الإحاطة الوضع الاجتماعي العربي - الجاهلي - إحاطة سربعة ولكن 
واضحة. (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 39-38) ويحال تيزيني الظروف 
الاجتماعية الني أدت إلى ظهور هزه «الحركة» وبعتّمد في ذلك على كلاسيكيات الفكر الماركسي» ص 
ذلك خحليلاته المعتمدة على جدلية السادة والعبيد» وأثر هذه الجدلية على التحولات الاقتصادية في هذا 
اجتمعء وهنا جد أنفسنا أمام تتيجة هامة حنى الحد الأقصى؛ مس قضية العوامل العميقة الدفينة التي 
مهدت لنشوء الحركة الإسلامية بحانبها الاجتماعي الحام: على أساس تلك الرابطة الوثيقة والمشروط 
وجودها دشكل موضوعي بين العبيد (الرقيق) والعوام الأحرار ونصف الأحرارء تكونت وتبلورت الدوافع 
الاجتماعية البعيدة للحركة تلك . (مشروع رؤبة جديدة للفكر العربي في العصر الوسبط ص 59) كما 
عتمد أنضا على التحليل الاقتصادي لهذا الجتمع وأثر ظهور الرأسمال الربوي في هذا الجتمع وتضاعف 
أعداد العبيد» فأصبح ظهور الإسلام مخرجا من هذا التحول الدرامي في الجتمع» لد تكونت وترعرعت 
الحركة الإسلامية في فترة زمنية بلغ فيها الرأسمال التجاري-الربوي درجات مرموقة» وتضاعف فيها بالتالي 
استغلال الأرقاء والعوام. وقد أصاب هذا الاستغلال أعضاء القبيلة الواحدة من قبل أغنياتها وأغنياء 
قبائل أخرى على حد سواء . فالعصر «الذهبي»» الذي سيطرت فيه قرادة الدم والعصبية والذي كان 
فيه الواحد من أجل الكل والكل من أجل الواحد ضمن القبيلة الواحدةء هذا العصر قد تلاشى ددون 
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رجعة. . .من ذلك كله مكن صياغة التيجة الأساسية التالية: كمخرج عفوي وضروري لجمهور الأرقاء 
والعوام الحجازي المضطهد والمسسّثمر - وخخصوصا في مكة والمدينة -وكتعبير عن الطموح الاجتماعي 
المشروع ناريا اق شعب موحد قٍِ الحقول الاجتماعية والاقتصادية والنقافية وبعيدا عن الحروب 
المببيدة ون القبائل العديدة» نشت وتكونت الملامح الأولية الأساسية للحركة الإسلامية في القن السامم . 
(مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 59:) وفي نهابة الأمره حسب خحليلات تيزيني 
الاجتماعية والاقتصاددة أصبحت القبائل العربية مهيأة لاستقبال الرسالة امحمدبة. وهنا بظهر بوضوح 
الجدل «الظاهري» ين العوامل الماددة (الاقتصاددة والاجتماعية)» والعوامل المثالية (الدينية) في فك 
تيزبني. حسب رواءات إسلامية وغير إسلامية كان الوضع في مكة وفي مدن عربية أخرى قبل بدادات 
الحركة الإسلامية مهيا لاستقبال «مخلص» جديد للناس من البؤس الاجسماعي والاقتتال القبلي 
و«الأوهام» الوثنية. فلدى مجموع القبائل العربية» التي دخلت حياتها المسيحية قليلا أو كثبراء توقع المرء 
مثل هذا «المرسل» . وفي هذا المّل أَضفى المرء على هذا التوقع شغافا أسطوريا متعدد الألوان 
والأشكال. وكذلك من الوجهة التاريخية كان واردا أن سكون وبتطور الأمل والطموح في مجيء مثل ذلك 
احرر للقبائل المّشنّة المتصارعة. بل أكثر من ذلك» إذا وجد ذلك التوقع وذاك الطموح فعلاء فإنهما 
برهان واضح على توتر الوضع الاجتماعي-الاقتصادي والسياسي والفكري في مكة ومدن عربية أخرى 
في مطلع القرن السادع» هذا التوتر الذي أدى إلى تواجد العوامل الضروربة لنشوء وتبلور الحركة الإسلامية 
التي لعبت دورا كبيرا في تغيير ومحويل البني الاجشماعية والاقتصادية والقيمية المجتمع العربي الجاهلي . 
(مشروع رؤبة جددة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 154 

الإسلام والتحليل الاجتماعي 
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بحرص ثيزيني في حليله الجدلي بن المثالبي (الإسلام) والمادي (العلاقات المادية المجسمع الإسلامي) على 
إبراز مشروعي كلا الجانبين وأثرَهما في تطور الأحداث» وذلك بطبيعة الال في إطار ليله الأولي للكيفية 
الطبيعية الت نشأت بها هذه العلاقة الجدلية تاريحخيا . فالجانب المادي يؤدي إلى نشوء الجانب المثالي» 
والجانب المثالي بؤدي إلى دفع الجانب المادي. ويحرص تيزيني في إطار هذه الجدلية على مجنب الوقوع في 
التفسيرات الغيبية أو الميافيزمية . فالتغيرات الاجتماعية رغم هذه الجدلية» مكن تفسيرها ماما من 
خلال العوامل المادية الجدلية وحدها . ونورد هنا أهم المواضع التي توضح جوهر تحليلاته الجدلية للعلاقة 
بين الإسلام كظاهر ة اجتماعية وددنية وبين العوامل المجتمعية التي صاحبت ظهوره» فالحركة الإسلامية قد 
قدمت مخريم من خلال فكرة «الانسلاخ عن العالم المادي» وحمّفّت بذلك الحرية للعوام والرقيق» ولكن في 
نتن الرقك لكر ان نرجع هذا التحول الكئير إلى عوامل خارقة للعادة» إن الحركة الإسلامية قد 

عبرت في تلك الحقبة من وجودها عن البؤس المكثف لجماهير العوام الأحرار ونصف الأحرار والرقيق 
المكيين وغير المككبين على طربقنها الخاصة. إن هذه الطربقة الخاصة في التعبير التي يحتل فيها الانسلاخ 
عن العالم المادي (الطبيعي والاجتماعي) مكانا رئيسياء لا تعني أبدا ني النتاهم العملية المباشرة 
والإيجابية التي انعكست في حياة المعدمين» بل تعنى نفي وجود ارتباط مباشر بينها وبين المعطيات 
الاجشماعية والسياسية والاقتصاددة التي كانت وراء تكونها وتطورها . فههي - أي تلك الطريقة الخاصة 
في مَل الأمور واستّيعابها - ترجع التحول الكبير الذني حدث في بني الجتمع العربي الجاهلي إلى عوامل 
خارقة ومفارقة. فاللحظة التارنية تقد هنا كيانها من خلال ذلك التصور اللاتاريخي . وإنه من الخطورة 
الجدية أن لا ستطيع الباحث تصي وكشف تلك اللحظة التارخية» حيث مّع في مناهات المثالية 
الفلسفية الموضوعية» أو في مناهات التصورات الغيبية. ولكن في حال اتفلات الخط الأساسي للمسار 
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التاريخي الحمِيمّي من بد الباحث في تارخ الأددان والحضارات أو تعقّد هذا الأمر بالتسبة إليه؛ مكن 
ضبط هذا الخطء بشكل مباشر ومنوسطء من خلال النتائيج العملية التي اتكأت عليها تلك الأدبان 
والحضارات. والحركة الإسلامية: كأبة حركة دينية أخرى؛ تضمنت - بالطبع ضمن أطر خاصة ونوعية 
- ذلك التقاطب دين كونها مرتبطة بننائئم عميقة في الجال الاجتماعي العملي وكونها تلحق الجتمع 
والطبيعة والإنسان بمحرك أو بمحركات مفارقة وخارقة. وهذا التقاطب كان شيا طبيعياء كما كان في 
حينه» أنضاء نشوء الفلسفة المثالية الموضوعية (القائلة بوجود وعي أو عمّل لا إنساني يوحد ويحرك العام 
المادي) على دد أفلاطون شينًا طبيعياء نتيجة لنمّسيم العمل الإنساني إلى جانب فكري وأخر ددوي في 
اجتمع الحضاري - الطبقي . فالإنسان في هذا الجتمع عن أحراء او كرات عانة ينه فلن السيرئ 
الاجتماعي_العملي. ولكنه - ضمن الأطر النظربة للمثالية الفلسفية الموضوعية وضمن التصور اللاهوتي 
الغيبي - يجترئ هذه الأشياء» التي حقْتهاء من إطارها الاجتماعي الحيء وبلحتها بفعل مفارق خارق. 
لاشك أنه من الضروري التمسك د«تاريخية» البني الاجتماعية والفكرية والدينية, أي التأكيد على أن 
هذه البني وجدت تتيجة تطور تاربيخي سايق وطويل كثيرا أو قليلاء ولكن من الضروري أنضا الإلحاح 
و أن «التصورات» الدينية تتضمن شرطيا حاولة الانسلاخ من التاريخي العياني المشخص؛ بحيث 
تمشأء عبر ذاك» هوة بين ما عنَمّد المرء وين ما بفعله. فما مكن أن يكون, في هذا الإطار, إيجابياء 
كمن - دشكل جوهري - في الممارسة العملية التي يحمتها المرء الآخذ نلك التصورات. أما هذه 
التصورات نفسهاء فإنها طريق معبد لانسلاخ الإنسان عن اللحظة التاريخية العيانية النى عيشها . (مشروع 
رؤبة جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 556-55) وتطبيقًا لجدلية المثالي والمادي يحلل تيزيني 
طبيعة الفقكر «المثالي» الإسلامي ويوضح جوانبه الإيجابية التي أدت إلى تميق هذا التحول الكبير في 
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الجمع الجاهلي . ويرصد دشكل أساسي سمات التقدمية والدنيوبة التي مير بها الإسلام» ويحال هذا 
السمات مقارنة بالمسيحية واليهودية» مع نشوء الإسلام وتبلور أفاقه نجد ددادات حياة فكرية قد أخذت 
في الكون. و«الجدة» الحقيقية التي جسدها الإسلام نفسه كمنت ف تقدميته التارخية. إن هذه 
القدمية التارجنية كانت قد برزت في تعارض واضح مع المسيحية واليهودية. ونحن هنا نرى أن ذلك 
كمن في «دنيوبنّه» . هذا ظهر ننا دشكل متميز عبر مقارنة مع المسيحية ادر كني إذاكانت 
العلاقة دين الإنسان والإله في إطار فكرة النَثليث لدى الأشكال الأساسية السائدة آنذاك في الكئيسة 
المسيحية؛ وهي اليعموبية والملكانية والنسطورية» قائمة على ارتباط وجودي «أنطولوجي» معين ما بين 
الإله والإنسان» والإنسان والإلهء فإنها تكتسب الصيغة التالية: الأب والابن والروح القدس. على أساس 
هذه العلاقة نرى أن ليس هنالك من هوة لا تعير بين الإنسان والإله. فالإنسان (أي المسيح) هو على نحو 
ما جزء من الإلهء أو شيء مشاءه له حسب الزمان والذات. أما الأمر في الإسلام فإنه يختلف في نقاط 
معينة . ففيه تكمن هوة لا تتجاوز بين الإله والإنسان. فالإله هنا خلق الإنسان ليس من ذاته (أي من 
ذات الإله) وليس من مادة ماء وما من عدم سلب مطاق. فالقرآن يؤكد: «إن مثل عيسى عند الله 
كمثل آدم خلقه من تراب ثم قال لهكن فيكون»[سورة آل عمران الامة:31) . ولقّد توجبء انطلاقا من 
واقع الحوة تلك. على الفلاسفة والمتصوفين فى إطار الدولة العربية الإسلامية الوسيطة أن يكافحوا من 
أجل أنسنة العلاقة بين الإله والإنسان بغابة إبراز الإنسان كمنصر فعال ليس فقّط في العالم المادي» وإما 
أضا في العالم ا الإلهي . وكذا السيت بالضبط كانت فلسعة «وحدة الوحود» و«نظرية الفيض» 
قد احلا مكانا بارزا في الحياة الفكرية للدولة تلك. إن الارتفاع إلى الإله من قبل الإنسان قد حل ضمن 
اللبنيحية سيت كلمن الآراء التي طرحت لدى الفرق المسيحية المخّلفة. أما في الصوفية الإسلامية 
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- العربية فقّد برزت مسألة الارتفاع ذاك في حور ومركر المشكلة, وكذلك أنضا إلى حد ما في الفاسفة 
ناك . إن هذا الموقف الفكري النظري للمسيحية والإسلام انتصب بشكل معارض للممارسة لدي 
الإنسان المسيحي والإنسان المسلم. قفي الممارسة المسيحية تبرز سلبية العلاقة بين الإله السلي 
والإنسان المعذب, أو سلبية الإله والإإنسان في أن واحد . إنها غربة تحاه العالم المادي الواقعي . ولكى من 
الملاحظ أن التأكيد على «الفرد» في المسبحية وإبرازه مما هو شكني . ففي الحقَيقَة ليس ذلك الإبراز 
لدور الفكر أكثر من موقف ذاتي تأملي بسهم في عملية اغتراب هذا الفكر تلقاء واقعه الموضوعي 
الحقيقي . إنها ذانية سلبية تكمن مهمها في «خليص» الإنسان الفرد من «هذا» العالم التعيس الملعون» 
أي إخضاعه وتبييئه مع هذا العالم. لد كان هذا ولا بزال جانبا جوهريا من جانب التصور المسيحي 
حول علاقة الإنسان بالإله. بيد أننا لاحظ المسألة مختلفة لدى الإسلام. فالفرد هنا برى نفسه أمام 
فهمات كثرة وعميقة ناه نفسه هو. و«خلاصة» تعلق به نفسه إلى حد مثميز. إن الخطيئة الأصلية 
التي مكى إزالها أو التخفيف من تأثرها ضمن المسيحية من خلال تضحية شخصية؛ ولكن سابية إن 
هزه الخطيئة تضع أمام الإنسان المسلم وجائب ومهمات دنيوية وملموسة من أجل حجَاوزها . وهكذا 
فليس «العذاب» السلبي هو طريق إلى الخلاص»ء كما هوالخالقي النمفة وانا «الطاسية الدنيوية 
المغلفة بأغلفة دينية هي حتوى الخلاص في الإسلام . إن «الخلاص» يكتسب ضمن الإسلام مضمونا آخر 
حيث أنه (أي الإسلام) يوكد على الإنسان المشخص الاعنّيادي. ومن الأمور التي ناج إلى النتقصي 
والبحث الدقيقينكون «الإسلام»» الذي نشأً في القرن السابع ضمن ظروف حرجة اجسماعيا واقتصادا 
وثقافياء قد جسد مرحلة جدددة هامة من مراحل عملية جاوز الأطر الماورائية الموغلة في انغلاقها 
الماورائي . ففيه لم سَكون جها زكهنوتي مسقل عن البنية الاجشماعية السائدة فالشيخ أو الإمام أو الفقيه 
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م دكن وظيفة ددنية من حبث هوكذلك (في وقت لاح تكونت هذه الوظيفة)» بل كان بمارس في نفس 
الوقت مهنة ماء كآن يكون لخاما أو فلاحا أوأظراعاة تاجرا . خ. لاشك أن هذا «التوزع» 
الاجتماعي الطبقي في بنية «المؤمنين» المسلمين قد لعب دورا خطيرا في التطور الفكري أنذاك, ولاحما 
ضمن الجتمع العربي- الإسلامي . إن التوزع الاجسماعي الطبقي ذاك كان الخلفية «الاجشماعية» التوزع 
الفكري والديني ضمن المسلمين. والجدير بالاهتمام العميق أن نشوء الفرق والتّيارات والاتجاهات الدينية 
والفكربة انطلاقا من الإسلامكان قد رافقّه عملية تأويل عميقة الجذور من قبل المسلمين المتميزين 
اجسماعيا وطبقيا وفكربا وثقافيا . إلى جانب ذلك العنصر الثوري المحرك» طوال وجود الدولة تلك» 
مكن أن كر أنضا تتكر الإسلام لفكرة «الشجيل» كدان غرك آخر منه في انحاه تميق أناقه 
الدنيوية. بمناسبة موت «الرسول» في 8 حزيران عام 62 وقف الخليفة الأول ابوبكر الصديق يحخطب في 
الناس: «من بعبد محمداء فإن حمدا قد مات» ومن عبد الله فإن الله حي لا موت» . إن محمدا م شع 
ملك المواصفات التي أطلت على المسيح . إن المسيح هذاء «ماسح العذاب من على الأرض»» موت 
من أجل خلاص الأخحرين. فالخلاص المسيحي متحسد في فعل التضحية الذي حمّقه المسيح . ومن 
الخطأ البين وضع مفهوم «الشفاعة» الحمدية مع مفهوم «الخلاص» المسبحي في إطار واحد . إن 
«الشفاعة» الحمدية لا تناخى 3 فكرة «الوسيط المخلص»» الذي يحمل على كثفيه أَثقَال الإنسانية 
بمجموعهاء فلكل شنا كسيق: فالإنسان قف أمام أو نحت الإله وحيداء دون وسيطء وععنى 
آخرء دون مؤسسة كنسية . أما الإله فهو على العكس من ذلك» فى كل الوجود؛ أنضا في داخل 
الإنسان. وهذا سُضمن في ذاته تيجة» هي أن الإنسان المسلم ليس محاجة «الاتحاد» بالإله لكي يحت 
مطاحه ومثله العليا . إن مطاحه ومثله هذه مكمه حمَيتَها في عالمه الإنساني الحقيمّي . إن الإله الإسلامي 
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دسسطيع الوصول إلى أي فرد . والعككس ليس كذلك. أي أن الإنسان غير قادر للوصول إلى الإله أو 
الاتحاد به. بالطبع هو مستطيع «الوصول» إلى الإله بالمعنى الجازي» بمعنى أنه (أي الإنسان) ينفذ 

«أوامر» الإله المنصوص عليها قي «كانه» . ودذلك فهو قرب منه؛ ححبب إليه. بيد أنه ضروري اشير 
إلى أن تلك العلاقة بين الإله والإننسان المسلم لا مكى أن نؤدي إطلاقا إلى اقتراب الإنسان منه اقتراءا 
وجوددا «اطراريعا»7 إن تصوري «الممارقة» و«العلوية» سممع بهما الإله من حيث «الذات»» في الحال 
الذي بظل فيه ضمن العام الإنساني من حيث الفعل والِآير وانطلاقا من مقتضيات «العنادة الإلمية» . 
ولكن بالرغم من هذا فإن العلاقة تلك - منظورا إليها انطلاقا من الإله إلى الإنسان -كانت تشكل 
ملامح أولية غبر صريحة وغبر مباشرة لتصور كوني قائم على «وحدة وجود» مثالية. أو ربما يكون أدف 
إذا رأننا في جانب العلاقة تلك (إله- إنسان) عاملا غير مباشر من عوامل نشوء وتطور نظربة عربية - 
إسلامية في وحدة الوجود . والتصور الإسلامي الأولي هذا حول وحدة الوجود أحادي الجانب . فهو 
سفيء كما رأدناء كل علاقة متبادلة نشيطة بين الإله والإنسان. ذلك لأن هذا الأخير (الإنسان) بعتب 
ضمن هذه الرؤبة المسألة, اجا سلبيا للإله. بل إنه مشكل «الميولي» السلبية» التى تَحدث عنها 

أرسطو. وهو بالتالي لا ماك سوى حاضره المفرد المتعين. وفي الوقت الذي تشغل فيه الحيولى لدى 
أرسطو مكانا أبرز تاريخيا من الإنسان الإسلامي (ذلك لأنها خالدة في الزمان» بينما يلق الإنسان ذلك 
من عدم محض)» فإنه (أي أرسطو) يحد من نطاق فعالية الإله. بحيث يجعل منه في الخط الأول حركا 
أول. إن هذا الإله الأرسطي خالد» ولا نهائي . لكنه لا دل في جزئيات العالم. وهذا يعني أن أرسطو 
1 صفة وقدرة «العنادة الإلمية» عن الإله. على لمكن من ذلك؛ تكون «العنابة الإلمية» جزءا 
جوهرنا من منهوم الإله الإسلامي. والحقيقة» أن تصور الإله المطلق؛ الحيط بالعالم والمسير له كله نشاً 
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كتعبير عن رفض الإله المسيحي المؤنسن والإله اليهودي الحدود لأف والفاعلية في العالم. وهي (أي تلك 
الفكرة) حيث تكونتء فإنها كانت دذلك تعبيرا عن النشاطية العملية غير المباشرة للمكيين» الناحية 
منحى توحيديا في الحقول الاجشماعية والثقافية والاقتصاددة. (مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في 
العصر الوسيط ص 04د - 208) وبطرح تيزيني موقفه في الجدل بين المثالي والمادي بشكل أكثر صراحة 
فيما يخص الموقف من الفران. حيث يرى ل نكن النظر إلى الثران كيينة روحية دننية «متالية» 
وكذلك كوثيقة تحمل تراثا حقوقيا وأخلاقيا واجتماعيا «ماديا» . ويرى أن استيعاب تأثير الجانب المثالي 
يجب أن سْم من خلال قوانين الجانب المادي» وحين برى بعض المؤرخين الإسلامبين كناب القرآن ليس فقط 
كوثيقة دينية» بل كذلك كتراث حقوقي وأخلاقي واقتصادي واجتماعي» فإن هذا صحيح إذا أخذنا 
عين الاعتبار الجانبين» الروحي والعملي في الإسلام. ولا شك أن الجانب «الروحي» قد أثر انذاك شكل 
إيجابي. أما استيعاب هذا التأثير فيكمن في تفهم الوضع الاجتماعي الحضاري في تلك الحقبة التارخية . 
إن فكرة أو تصورا ما من التصورات تكتسب دلالات اجتماعية ونظربة مختلفة باختّلاف الحالات 
التاريخية المتعاقبة. هذا عني أن المشكلة تتحدد من خلال «المشروعية التاريخية» و«الحقيقّة المعرفية» . 
ون ونا نه المسألة في موضع آخر من فصول هذا الكثاب. هاهنا يحدر بنا التأكيد فقط على أن 
الفكر المثالي والفكر المادي» والعلم والدين» ظاهرات مشروعة تاريخياء وإن لم تك جميعها صحيحة من 
وجهة نظر علمية معرفية دقيمّة . (مشروع رؤبة جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 211 في 
إطار هذا التصور للعلاقة بين المثالي والمادي أو بين الدين الإسلام والعلاقات المجتمعية بطرح تصوره لمنهوم 
العلمانية كما دلي» دعاة العلمانية العرب نظروا إلى المسالة من موق التمبيز بين جانبين في الدين المهيمن وفي 
كل دين له تآثير ما في المجتمع الذي نش فيه. ذدنك الجانبان هما العقيدة والحضارة؛ أو الوظيفة العقيدية 
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والوظيفة الحضارية. فإذا صح أن الوظيفة الحضارية للدين يمكن أن تكون أمرا مشاركا بين مجموعة من 
الناس المنسّمين إلى أددان مختلفة» فإن الوظيفة العقيدية تتتصل بالموقف أو بالعلاقة بين المؤمن والإله الذي 
ؤمن به. وبذلك» يمكن أن تبر الوظيفة الحضارية للدين المهيمن في الجتمع العربي فون أن يناري 
بهذا الد نكموقن عقيدي. وهذا ما عبر عنه بالضبط بالشعارء الذي أتينا عليه آنَاء وهو (الدين لله 
والوطن للجميع) . فالدين: هناء سحول إلى وجه مدني من الوطن المدني والدولة الوطنية . وكذلك فإن 
التعامل معهء هناء بغدو خاضعا لقوانين التطور والتقدم في الحياة البشربة. إذ أن الأمر صل في هذه 
الحال» بمجموعة من التشرعات القانونية والاقتصاددة والسياسية ال1. . . التي ان تخضع للك 
القوانين. أما الموقف العقيديء أو «الموقف من الله» على حد تعبير الشعار» فنّد اعتبر شخصيا هدر 
ما اعتبر حترما ومصونا . (على طريق الوضوح المنهجي - العلمانية في الفكر العربي» ص <5-وه) . 
قراءة القرآن وفهمه عند طيب تيزيني 
القضية التي واجهها الدكثور تيزبني هي كيفية قراءة الفكر الديني عموماء والقران خصوصا . في حوار 
عنوان « الإسلام والعصر - تحدرات وآفاق» بالاشتراك مع الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي, بطرح 
تيزبني موقفه من هذه القضية. فبطرح أولاء تصوره وححليلاته للتعددية في قراءة القران وفهمه كما «لي» في 
هذين النصين - وغيرهما ما ددخل في حمّلهما كثير - نواجه إصرار على الاعتمّاد بآن التاريخ لا يحتمل 
ولادة مراحل نوعية من التطور والنقّدم والتغير أو تشكيكا في نوعية هذه المراحل . وبالنالي» فإن ما بأتي 
بعد مرحلة إنسانية معينة بعتبرها هذا الكاتب الإسلامي أو ذاك نقطة انطلاقه التاريخية» أو المنهجية: لا 
يحمل في طياته ما عبر جديدا حمًا بالنسبة لمرحلة ساقّة منصرمة؛ بما تنطوي عليه من مشكلات 
وإشكاليات ومعضلات اجتماعية واقتصادية وسياسية ومعرفية وأخلاقية وعلمية (طبيعية واجتماعية 
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وإنسانية) . وحيث بكون الأمر بهذه الصيغة من تفي الجدة التاريخية والمنطقية» فإن حالة من الاغتراب 
الواقعي والذهني لا بد أن تخبط دنا حيال أنفسنا وما حيط دنا من تدفق في الزمان التاريخي. . . ولقّد 
سبق النبي الكردم عليه الصلاة والسلام هؤلاء» من الصوفية ومن بدخل في نطاقهم؛ حين أعان في سياق 
وضع بده على واحدة من أهم خصائص النص القرآني الكريم: «القرآن ذو وجوه مسعددة» فحذوا بوجهه 
الحسن (أو الأحسن! ! 

ولعلنا نلاحظ أن تحديد (الوجه الحسن) للقرآن الكريم ليس مهمة نصية ذاتية سق عليها الفقهاء أو 
يختلفون» دونما أخذ الجديد الفتي الوعي والعنيق الحرم من التطور التاريخي البشري بعين الاعتبار. ومن 
ثم فإن الواقع المشخص ثل - في حركيته المتدفقة أو في جموده المثاقل - طرفا في تحديد كيفية تناول 
التص الكردم» خصوصا حين نضع بدنا على التطور الكمي والنوعي الممائل لمناهيج البحث في العلوم 
الاجتماعية والإنسانية وما شَترن بها من أنساق علمية فرعية. 

507 ألا سمح القول: إنه «حين يككون الواقع مناقضا للإسلام فإنه لا يجوز تأويل الإسلام حتى 
سَمْقَ مع الواقع لآن ذلك تحر للإسلام»؛ أولا؛ بأن «القطعي والظني في الإسلام كفيلان سَحمَيقٌ التخطية 
الشاملة لكل الممستجدات» وسعة دلالات ألفاظ النص قادرة على استّيعاب كل شيء»» ثانياء ولحل 
السيوطي قد وضع دده - مع غيره -- على واحد من أهم المسوغات للنظر في المسألة على نحو آخرء 
وهو الأخذ بأسباب النزول» نزول الآنات القرآنية. فد كنب ما بلي: «لعرفة أسباب النزول فوائد» 
وأخواً من قال لا فائدة لجربانه مجرى التارض . ومن فوائده الوقوف على المعنى أو إزالة الإشكال» . . . 


ومن نالغ الأثمية أن نلاحظ (وهنا نصح عن نفسه الإسهام الذي نعمل على تقدمه في هذا البحث) أن 
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القرآن أتى؛ في حينه؛ ليخاطب بشرا في سياق تاريحني وجتمعي معين مشخص» ومن ثم لبجيب عما 
كان لديهم من أسمّلة ومشكلات ومعضلات؛ وذلك جنبا إلى جنب مع التبشير بمبادئ اعتقادية ذات 
طابع عمومي مولي وبجرد . 

وإذا وضعنا في اعتبارنا أن في القرآن الكريم حوالي سنة آلاف آنة «ليس منها ما بَعلقَ بالأحكام إلا نحو 
ماين (وآن) بعض ما عده الفّهاء» آدات أحكام لا بظهر أنها كذاك»» اتضح لنا أن هذا الكثاب (أي 
القران) هو - في أساس الأمر - «كناب هدى ورحمة ومشرى وموعظة واطمّنان للمسلمين» . . .إنه 
كناب مودة وأخلاق» شول كل شيء ولا شول شيئًاء ولكفه ترك لكأن ضبطوا مقهومي المودة 
والأخلاق ويجعلوا منهما حالة تعب الحياة البشربة المشخصة؛ وإنهكثاب معاملات وأحكام وعقّائد» 
ولكنه لا مي على البشر كيف دفهمون - بالمعنى الدلالي - ذلك وبدرجونه في منظوماتهم الأدبولوجية 
والقيمية إدراجا وظيفياء جدود العلاقات الاجتماعية السائدة» ولحت مفعول الإرث السوسيوثقافي 
والاعنقادي والجمالي والنفسيء إضافة إلى الشرط الإثني (الأقوامي) والحضاري الفاعل في حينه؛ وإنه 
كاب عدالة ومساواة» ولكنه بترك لدان أن يحددوا ذلك وبضبطوه وف شروطهم الاجتّماعية التاريخية 
والمعرفية؛ وه وكناب يحث على النَقّدم الاجتماعي والعلمي؛ ولكنه هر - في ضوء قراءة محددة له - 


داليات وقانونيات هذه العملية الخاصة ويدع العلماء والمختصين أسيادا في مجالحم هنا . .أل . 


إن الحددث» هناء ددور على أمرين انين كلاهما ضى إلى الآخر. أما الأول منهما فيتمثل في الإقرار 
وجود مراحل تاريخية ختلفة الواحدة منها عن الأخريات اخئلافا بوم على (الجدة النوعية)؛ في حين 


شصح الامر الثانئي عن نفسه نصيغة التأكيد على أن المشكلات المتحدرة من تلك المراحل هي» كذاك» 
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تقوم على الاخّلاف النوعي . ومع هذاء بظل الحددث واردا وضروربا على الاتصال - إلى جاب 
الاتقصال - في حمل المراحل والمشكلات المذكورة . وهذا بدوره» ددعو إلى صوغه د (جدلية الاتصال 


والأقض 0 أو رنمرنة النهه لمعم اذو الااته ا امتفلم 


وإذاكان الأمركذاك؛ فما أحرانا أن نستعيد القاعدة الفتهية الجدلية التاريخية الدقيقة في ضبطها لما نحن 
بصدده؛ تلك هي: تتغير الأحكام بتغير الأزمان. . . ولا كان الأمر منصلا بالإسلام ودنصيه الكرمين 
[القران والسنة)» فإن الخرويج بهما من المأزق التاريخي الراهن لعله نقنضي الأخذ العناصر الناظمة الثالية 
مدخلا أوليا التصدي لهذه الأمور المركئة والمعقّدة: الحرية في البحث العلمي وفيما بتطلبه من حوار علمي 
مفتوح وملتزم؛ والعقلانية» وما تشترطه من رؤبدة مّبصرة تقدية؛ والتاريخية» في ضبطها الحدث ضضمن 
كيفية تابه مشربا على نحو مفتوح أَفقيا وعمقيا؛ والجدلية» في اشتراطها النظر إلى الأشياء والظواهر 
والأحداث في الكون الطبيعي والوجود الاجتماعي البشري ضمن سياقاتها وعلائقها ونموها 
واضمحلالماء ومن موقع فواعلها الرئيسة الحاسمة والثانوية» على نحو يكشف عملية التحول والتغير فيها . 
(الإسلام والعصر تحدبات وآفاق ص 01 209) ثم بطرح المصدر الأساسي لمذه التعدددة وهو وجود 
دنية معينة للنص القرآفي» كما بلي» ليس في ذاك كله غضاضة: فهو متحدر من واقع الحال المشخص 
القائم على تعددية واسعة في ملف الحقول. فالنص الديني» الذي بحري الحددث باسمه وتتصارع 
الأطراف وتشهر السيوف تحت دريسته, هو نص (حمال أوجه. . .سَكلم بلغة الرجال)» كما بؤثر عن الإمام 


على ابن أبي طالب . إن هذه الأوجهء التى تحدث الرسول الكريم عن نظائره لها في القرآن الكريم. . .هي 
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من نخصائص نيه الداخلية: ما سمح بالتحدث عن مصدر آخر حاسم ل (التعددية القرائية القرانية) هو 
هزه البنية ذائها . 

أما أهم خصائص المة المذكورة فلعلها تفع في الثالية: 

أولأك ‏ كاله عه البق ومو ا 

ثانيا- كونها ذات طابع إشكالي عبر إشكالية الحكم والمتشابه. 


الا - هي بنية تأويلية احتّمالية منا من جهة» ومفهوما (أي هي نفسها لحف على مطالبة أن تقر 


هكزا) من جهة اخرى. 


خامسا - إنها بنية (ثزات نما نجما)ء أي أنت ضمن سياق تاريخى وبلفت كذلك . 


سادسا- إنها بنية أنت بحسب (أسباب نزولها)» أي بمقتضى الحاجة إلى إبضاح طرين (الحدي والرحمة 
والموعظة والبشرى والاطممُتان) أمام البشر. إن ذلك كلهء مفردا ومجتمعاء نفضي إلى الإقرار بإمكانية 
روز تعددية قرائية للنص الديني» من موقعه ذاته. وى القول ضروريا بأن مصدري هذه التعددية الاثنين 
لمأتي عليهما نوا (الواقع امجتمعي المشخص والنص الديني) بمصحان عن نفسيهما - عمليا -عبر من 
َلنّى هذا النص قراءة أو إنصاتا أو استذكارا . إن فعل القراءة والإنصات والاسذكار هذا هو نفسه مر 
عبر قناتين اثنين تلخصان شخصية الملمّي إباهء على هذا الصعيد . القّناة الأولى تتحدد د (المعرفي)» 


الذي تحدد بدوره وينضبط بالمستوى المعرفي الذي حصله الملقي . أما القّناة الثانية فتعبر عن نفسها ‏ 
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(الأأديونوجي)» الذي قد تكثف القول فيه بأنهكل ما دتصل بالمصالم الماددة والاتجاهات السياسية 
والرغبات المتحدرة من هذه وتلك» كما من الصراعات الاجتماعية والفئُوبة والطبقية والوطنية والقومية 
وغيرها . وبصيغة أخرى تقول: إن هاتين الّناتين هما اللذان ليان - استضمارا أو علنا أ وكليهما -كيفية 
ظهور التعددية في واقع الملقي الجتمعي لضن أولا: وكيفية تناول التعددية في النص الديني (ونصوص 


أخرى) من هذا المتلمى ثاما. (الإسلام والعصر نحديات وآفاق ص 114- 116 


وعلى هذا الاساس برى تيزيني ضرورة أن يكون لكل قراءة قرانية خلفية ابدبولوجية تملك مشروعيئها 
الخاصة» وكما هو بن من ذلكء» فإ ن كل (القراءات) تملك - نصيغة أ أخرى - (مشروعية 


اجتماعية) . ذلك لأنها لم تدش في (فراغ اجتماعي)» وا أنسّجها وأعاد إنتاجها أو أن غيرها شر ذوو 
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مواصمات حددة تتسمى لعصر أو ججتمع معين . وهذا ما طبح إلى نقصيه وضيطه. عادة) مؤرخون 
والإسناد)» تحث عناوين متعددة» منها (تاريخ, الرجال) و (الجرح والتعديل) . :ال؛ كما ظهرفٍ إطار 
علم الثارث العام بصيغة «التقّد الخارجي والداخلي» للحدث التاريخي أو للوثيقة التاريخية, ددني ةكانت 


أم سياسية أم اقتصادىية 55 3 3 

ولعلنا إذ بلغنا هذا المنعطف الدقيي من البحث» أن تَكٌشف سممة ارزة من سممات القراءات الدينية (أو 
الأخلاقية أو الجمالية أو الآدبية وغيرها)» وهى أنها قراءات نظربة اجتماعية (سوسيولوجية)» وكذلك 
- بحكم التركيب السياسي للعصر المنتجة فيه تلك - سياسية. إن جدلية السلطة السياسية المهيمنة 


وغبر المهيمنة والثقافة لا تسمح أن تنفلت من وسشمها أنة قراءة من تلك المذكورة. وهذا بصدق أكثر 
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وأعمق على تلك القراءة» التي تتحول إلى (خطاب) تتدخل فيه وتخترقه فواعل وآليات متحدرة - 
درجة م من المباشرة والإفصاح - من حرارة وحيودة الصراح او الحدال السياسي والديني والعاسمي بن 
الأطراف المتعددة» كما من حضور (التقية) فى ذلك الخطاب أو من غيابها حسب واقع الحال 


امن 


007 ذاك؛ لاصح القول بقراءة (بريئة) أو بخطاب (بريء) على صعيد الفكر الإسلامي. فهذا 
القول مل خطأ معرفياء كما قد سحدر من موقع إبديولوجي وهمي إهامي . وفي كلا الحالتين» سبين 
الباحث عن أحد معالم إحدى سمات (القراء السلفوية المثالية الطوباوية)» وهي الاعقاد بإمكانية العودة 
إلى الماضي الإسلامي الباكرء أو إعادته - في بكارته النبوية - إلى الحاضر عقيدة وتشريعا وفقهاء وربما 
كذلك مؤسساتء وبالصيغ ذاتها التي هيمنت هناك في حينه. فإذا كنا نجل أسلافنا العظام» فإننا تتحفظ 
حيال السلفوين في اعنّادهم يخي القرون» دون المرور بمقتضيات وضوابط العصر المعاش إبديولوجيا 
ومعرفيا . 

ودذلك» تظهر اسّحالة اتفلات الفكر الديني (الإسلامي وغيره) من الواقع استحالة منطقية وواقعية. وإذا 
كانت هذه الاستّحالة تنطبق - دون خلاف - على السنة النبوية وعلى القَرآنْ الكريم حيث بموضع 
اجتماعيا ودشربا أي حيث بغدو [كتاب تأويل)؛ فإنها تظهر -كذلك - في إطار القرآن نفسه وفي 
سياقين اثنين أومأنا إليهما تواء الأول منهما بفصح عن نفسهء بعد "أن أنزل (القَرآن) إلى السماء الدنيا 


جملة واحدة» حيث "انل (بعد ذلك) على الني أبة أبة وكا دين اول ما نل منه واخره عشرون 


مننةا : لنتسن ق لهذا النضن القائق الأهمية» :هنيه تين مسستوين اثين ل (تحركية) القران: المسشتوى الأول 
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ذو (طبيعة إلمية - مينافيزيقية)؛ تتحدد د (الإنزال إلى السماء الدنيا جملة واحدة)» والثاني ذو (طبيعة 
اريخية)» تتجلى في تصير القرآن حدثا تاريخياء متورخا . وبذاك جاء التقاطم بين المينافيزًا والتارخ 
إبذانا اررض الفكر الإسلامي؛ ليس بعد تلقف الرسول للقرآن» بل في سياق ذلك نفسه. (الإسلام 
والعصر تحدءات وآفاق ص 134-28 


كتاب "النصٌ القرآني أمام إشكالية البنية والقراءة" 


من مشاريع طيب تيزيني كاب 'النص القرآني أمام إشكالية البنية والقراءة"» الذي سفّد فيه طريقة تفكير 
الإسلاميين الذين لا بعيرون تغيّرات التاريخ الكبرى كثيرًا من الآكثراثء ما يجعلهم لا بنهمون الفرق بن حال 
الدولة الإسلامية والأحكام الشرعية والقانونية التي كانت آنذاك» وبين الواقع الراهن» وفي سعيهم إلى 
تطبيق أحكام الشريعة الإسلامية يسقطون في حالة اغتراب وإحباطٍ جاه هذا العال» ويخذون عقّدة 
المؤامرة من حيث لا يشعرونء من هنا ددافع تيزيني عن شرعية القراءة المعاصرة والتاريخية القران الكريم 
صفْةٍ خاضة والنصوص الشرعية بصفَةٍ عامّة: هذه القراءة لني صر أنها تضمن واقعية الإسلام» ولك 
ذلك في الحميقة كما بدو - وكما سنعرف لاحمًا فى هذه الدراسة - هو بمثابة لعب بالدلالات الشرعية, 
رض للنصوص» وتأويلها على غير القصد الذي أريدت له بل تكوار لما جاء به المسشرقون سابنا 
وأفنوا أعمارهم فيه سعيًا منهم إلى حاولة تفوض هذا الدين وهدم أركانه, فالطيب تيزيني صر على 
ضرورة تفسير القرآن الكريم كله دناءً على الظروف التارنية التي نزل فيها أوناء وهذا بعني في نظره أَنْ 
النصّ الديني (الوحي) نقد قدرته على إِنَاجٍ الأحكام؛ لأنه ارتبط بارخ زائل» ويعني من جهة ثانية 
الاستمرار في جرّ الإسلام لمباركة الواقع الجددد وإضفاء صفة الشرعية عليه؛ لكن ما خفي عن هذا 
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المفكر هو أنَّ القرآن الكريم بسع لسائر الأفهام والاجتهادات» ومنسجم مع سائر المذاهب والفاسفات» 


لون مع سائر التطورات والأحوال. 


لقد دعا طبب تيزيني صراحة وف أكثر من موقب إلى إعادة قراءة النص القرآني وتأويله وفق ما 
سماشى مع العصر وإن اقتتضى الأمر تعطيل بعض الآنات وبعض الأحكام؛ بمّول: 'لقّد جرى تعليق 
مجموعة من الأحكام والقواعد القرانية على مدى قرون طويلة: كانت بداداته الأولى (أي التعليق) قد 
لاقن نصيغة "الناسخ والمنسوخ"» حين تين لد الرسول أنَّ آدات تيه أطمحت دوق إمكااية 
الاستجابة لواقع الخال المشخص المعني في حينه؛ وقد أكتسب هذا الأمر طانًا قرايياء أي مقرًا ده 
حكماء والسؤال الآن نفصح عن نفسه على النحو الَالي: إذا كان النبي نفسه قد ارتأى - عبر الوحي - 
ضرورة إعادة النظر في آدات معيّنة» فلم لا نصح ذلك على أبدي الناس المؤمنين الخاضعين للتغير 
الاجتماعي مدا وجزرّاء وكذلك - وهنا الدلالة البليغة - التي خاء انض إن أحليا (النامن 
كافة) ؟ . لد أوقن زواج المتعة, وحكم المؤلفة قلوبهم؛ والرقء مما عنى - وعني حا الأطعة 
الاجتماعية المشخصة هي التي مَل الأمر الذي حتكم إليه في ذلك» وإن ثم على نحو ني أو على 


سبيل المداورة" 3 


وفي نفس السياق يذهب طيب تيزيني إلى أن احتواء القران الكريم على "الحكم والمتشابه" هو من فتح 
الباب وحمز الجميع على إعادة قراءة النصّ القراني ونقده؛ بقول: "سبب بروز مسألة الحكم والمتشابه 
نَمل في أن النصّ أعان ذلك صراحة وأقرٌ به على نحو حمز الجميع - سوججهاتٍ وتطلعاتٍ أددلوجية 
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وأدواتٍ معرفية مختلفة - للإمّاء على الأبواب والنوافذ مشرّعةٌ أمام حركة مّنامية من ااتمحيص 
والتقميش والتدقيق والجرح والتعديل للنصّ القراني» وذلك بهدف تين ما هو نحكم فيه وما هو منشابه 
- وبلاحظ أن مسألة الحكم والمنشابه هذه سوف مر ينصعيدٍ سياسي أبدبولوجي كير وخطير مع و 
ابي الكريم وبروز قضيّة الحكم ل د بها باجتماع اللنكتية وما أعفبه من أحداث 


عاصفة كان كل من وحهوها اوقا وراءها قد يكرا مسوغانهم القرانية الشرعية" . 


وبإعلان النص 1 دشتمل على الحكم والمتشا.ه سوّع الاختراقات وأذق للمراءات المُعدّدةء وهو ما كاده 
تبني في موضع آخر حيث بقول: "نعم لد أشار النص القراني نفسه إلى أن منه بقُوم على المتشابه 
والحكم في آنه ومن ثم فهو مارس هنا نشاطا ذهنيا مكثما تبلور فيما نطلق عليه المصطلح المركب 
'وعي الوعي"» فهو قد وعى بوضوح ومن موقم معجميّنه الدينية الخاضة البنية الإشكالية التي بقوم عليها 
ناؤه العقيدي فهو بتركه ذاك مفْنوحًا احّماليًا جعل من نفسه عرضة لعملية نيوبة من الاختراق والنفاذ 


والتجاوز لا سبيل إلى إقافها" . 


وماتنا تفنّقت ه قريحة طب تيزيني في دراسته للقرآن الكريم تشكيكه في إعجاز هذا الكاب 
الرباني من داب القول بعدم أميّة ابي صلى الله عليه وسلم؛ ول في هذا الصدد: "نشكك تريح 
حاسم في التصور الذي نشأً في سياق روز لكر الإسلامي وتبلوره لاحمًا بعد محتدء والذي برى أن 
الإعجاز يكم في أحد أوجهه الكبرى في أَنْ ححَدًا لم كنب ول بقرأء أي في أنْهكان أميّاء وذاك لآنْ هذا 
التعبير الأخير لا بعني: الذي لا برا ولا يكتب" . 
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ودون عناء يُذكر, ند أَنْ هذا القول ما هو إلا تكرارٌ لما قال به المستشرقون سامًا وعلى رأسهم 

مونتغمري وات حيث أكد على 'أَنْ الإسلام التقليدي نشول أن حدًا م نكن برا ولامكتب» ولكن هذا 
الزعم مما برئاب فيه الباحث الغربي الحديث» لأنه يقال لتأكيد الاعتقّاد بأَنْ إخراجه القرآنكان معجرّاء 
وبالعكس لد كان كير من المكيين شرؤون ويكنبون» ولذاك تشترض أنْ تاجرًا ناجحًا كمحمّد لا بد أن 


كون قد عرق شين من :هزه الفنون" : 


هكذا إِذَاء نزى طيب تيزبني نلوك أقوال المستشرقين ليس إلاء ويزعم أن التتزيل الحكيم ما هو إلا سيرةٌ 
ذاتية لبي عليه الصلاة والسلام؛ ليصل في نهادة المطاف إلى القول بتاريخية النض القرائي» وه المسألة 
لي أكر عليها مختاف الدارسين الحداثيين القرآن الكريم؛ بقول: "الت القرآني مثل بنيةٌ مفتوحة» بسطر 
منيمًا وفق الأحداث والمناسبات التى عاشها الي ورافتهاء واتخذ منها موقماء وقد عمل ذلك على 
إبراز أنَّ لنت المنزل عبر الوحبي ذو مساس مباشر وعيني بأحوال المؤمنين والكفار مما بحيث إنَّ ححمّدًا 
م يكن بعيدًا عنه إِنَّ ذلك محَمعًا ومن موقع سياقه التاريخي والتراثي» أظين الران وكانه سير انية 
للنبي؛ تتحدّث عن عملية اللكوين النفسي والأخلاقي والديني والسياسي. . . الت أثْرت شخصينه 
اندعق شو ملاق ولتل كان مو: خنا ن:ذللك وض قافن دادر أن أخلت أرعاط مق النتهاء 
والكنات الإساؤضين حاون استتباط أمر أرادوا له أن يكون بمنادة موق شرعي أو حكم فمهي» هذا 
الأمر سَمل في النظر إلى أنَّ: قاعدة تفسير آنات القرآن وفمًا لأسباب تنزنلها نودي إلى واقعيّة هذه الآنات 
وتتهي إلى تاريحتينهاء وتفرض ربطها بالأحداثء ومن ثم بتبغي تفسير القرآن بأسباب تتزيله لا بحموم 
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لفل" 


نهم إذا من قول تيزيني انّْ رط الاحكام التشرعية القرانية اسباب نزولها وقصرها على من نزلت فبهم 
هوعين الصواب, لكن هذا في نظرنا يعني تاريخية المضمون ونسخ المنهوم في هذه الآنات وبمّاء اللفظ دون 


وظيفة إلا من وظيفته التعيّدية الأمر الذي سنتّساوى فيه النصوص القرآنية عندئذ مع النصوص "الميئة' 


والدازاسضة: 


وم شف طيب تيزيني عدد هذا الحدّ ل استتيج في دراسته للقرآن الكردم وجود تناقض واختلافٍ 
كييرين بين انات القرآن الكريم وسوره» وخاضة 5 السون المكنة والسور المدنية» شول: "فمن حربة 
الإرادة في الدور المي انهى بعد الحجرة إلى جبربة مطلقة أكثر فأكثر ولِكيّ المسألة سبدو على نحو 
آخر أكثر تعقيدًا حينما نلاحظ أَنَّ تطوّر شخصية محتد ١‏ بأخذ منكى خطيًا وذا بعد واحد» بحيث 
لا نصح النظر إلى المرحلتين المذكورتين (أي المرحلة المكية والمرحلة المدنية) على الما تحيناة 
:ارختان متنا قناز :تاماك عاق أن لاخو لانينا يتشد عن لحري 21 كنع سكن امون يهان 
يق أنه المرخلة الواححدة تود اراك امتداقضة نتعارضة تفضا وشارط] لامك التدكيان فيهها 
من قبل مَنْ ملك حدًا ضروريا من الفهم اللغوي العربي ؟ ل كيف سيكون الموقف حين نواجه في السورة 


الواحدة بل في الآمين المَاليين نضّين مناقضين؟" . 


وتعفيًا على كلام تيزيني لا ددّ أن نشير إلى انه من صنو الشبهات التى "سبقه إليها المستشرقون الذين يرون 
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أن القرآن الكريم قد اشسّمل على أمور كثيرة متعارضةٍ ومتناقضةٍ فيكثير من الأحيان وغير معقولة في 
أحيان أخرى؛ وهذا أمرٌ طبيعيّ بنسجم ومصدر القرآن البشري في نظرهم المنّصف بالضعف والقصور 
وكثرة انتما ونا إن ذإلن فنا موعن داف لبش ". 

والقول بوجود تناقض في القن الكريم حاول المستشرفون إثباته في كثير من المواضع» حنى بكدوا على 
مشرية التتزيل الحكيم؛ بول شيخ المستشرقين جولد زيهر: "من العسير أن مستخلص من القرآن نفسه 
مذهيًا عفدا موكَدًا متجانسًا وخاليًا من التناقضات» وم نصلنا من المعارف الدينية الأكثر أهميةٌ 
وخطرًا إلا نار عامة ند بينها إذا يحثناها في تفاصيلها أحياًا تعاليم متناقضة". 

وجاء في الموسوعة البريطانية الشهيرة أنه "صعب جدًّا تصنيف توبات القرآن» حيث إنْه إذا صنت 


محتوباته حسب الفثرة الزمنية فإِنّ هذا بدي إلى تناقض» حيث إن الموضوع المعام لبعض المواد يختَاف 


باختّلاف القثرة الزمنية" . 


فطيب تيزني كما أشرنا سامًا م أت بي جديدٍ وإنما عمل على تكرار أقوال المستشرقين الذين م يكلوا 
من إثارة الشكوك والشبهات حول القرآنْ الكريم؛ إمانا منهم بأنْه دور هذه الأمَة فإن هم شككوا فيه 


50 00 ١ 
. وهد موه كون هدمٌ وتفوض ما دونه اهون‎ 


ومن الأمور التي توضّل إليها طيب تيزبني أنضا في دراسته للقران الكردم قوله إن نس الانات والسور ينم 


إرادة النبى (صلى الله عليه وَسِلم] دون أو من الله تعا لى» وهوما اصطلح عليه 'وقوع النسخ في عام 
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الب الذاتي"؛ قول: "وهنالك حالة نالغة الرفاهة والخصوصية بالنسبة إلى تصوّر الوحي وعلاقة الرسول 
به إنها الحالة التي تتمئل في أن الدسخ لسورة ما ينم ضممن عالمه الذاتي الداخلي» دوثما دل مباشر من 
خاريج وقد بكمن وراء ذلك أن الرسول الداعية والفاعل اجتماعيًا بين بإحالة من وحيه أنْ سورةً ما 
خاء تمن هنا اللعر لا تستجيب لاحتياجات البشر المقَدّمة إليهم فتلفى وتتسخ ضمًا" . 

والقول بالوحي أو النسخ من قبيل الذات أو النفس - أي أن الوحي نسي أو هاجسٌ داخلي» وليس 
أمرًا خارجيًا هابطا على الموحى إليه - م بل به طيب تيزيني وحده بل قال به أغلب الحداثيين» وعلى 
رأسهم هشام جعيط الذي ذهب إلى أن بار المؤسّسين للأددانكانوا كذلك» على الأقل من وجهة أنهم 
محرا حياتهم لماجس داخلي ونداء باطني" . ويقول أنضا: "الوحي إنما هو هجوم مباغت داخل 
الضمير لأا ومعان مطبوعة بالغيرية» وقد يكون الوحي مستوبحى أي مطلوبًا في الفترة المدنية ومترقبا 
5 آن» وكان من الممكن ألا توجد رؤب أو وحيّ إلحي» وأن تكلم الني عن الله ووحدانيته ونظام الكون 
واليوم الآخر والعبادات والأخلاق من لدنهء ويحد من بتبعهء وكان هذا شأنٌ ماني وددرجة أقل شأنُ 
زرادشت وبوذا" , 

إن القول د "الوحي أو النسخ النفسي" أو القول بأنّ "القرآن فيض من خاطر محّد صلى الله عليه وسلم 
أو انطباع لإلحامه» أي 2 ناخ عن تآمّلاته الشخصية وخواطره الفكرية وسبحائه الروحية» كو طرنة 
مأثورة عن المستشرق موتتييه وفضّلها إميل درمنغام» وحاصلها أنْ الوحي إِامٌ فيض من نفس النبي 
الموحى إليه لا من الخارج» ذلك أنْ منازع نفسه العالية» وسريرته الطاهرة» وقوّة إمانه بالله وبوجوب 
عبادته, وترك ما سواها من عبادة وثنية» وتقاليد وراثية» كو لما في جمللها من التآثير ما حل في 
ذهنه, ويحدث في عمله الباطن الرؤى والأحوال الروحية» فيتصوّر ما يقد وجوبه إرشادًا إلا نازلا 
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عليه من السماء ددون وساطة" . 


إن هذه النظربة التي جاء بها طيب تيزيني ما هي إلا اجترارٌ لول المستشرقين وقول العرب الجاهليين 
قبلهم في النبوة والوحيء غير أن الذكر الاستشراقي والفكر الحدائي بصفة عامَة أخذا بعرض ما أكل 
الدهر عليه وشرب بصورة حددية نرَاقَةٍ تمحور قي أنْ رجال الوحي ناس اسسغرقوا في االفكيرفي 
أمنياتهم عقّودًا من الدهر حنّى رأوها ماثلة في خيالهم وآمال حسّهم وهوما ثّله القرآن الكريم بقوله: لإمل 
الوا أَضعَاثُ أخام بل افَرَاهُ ل مو ساعد ليا 3 كا 0 لون [الأبياء: ج 

ات نيزي في أكثر من موضع على القول بالوحي أو سخ النفسي الذاتي, في الوقت الذي 
غاب عنه أن الني ين الله عليه وسلم لا مكنه أن يزيل أو دفص كلمة فبالأحرى نسخ أب أوانات: 


4 


كيف نقوم بذلك وقد كال اش اق( قل عليكا كه نض الأقَاول أده 0 البمين م له 3 
لون ما 2 من ا عَم عَنْهُ حاجزينَ) [الحاقة: مم-د. 

وارتباطا بموضوع الوحي والدسخ يرى طيب تيزيني أنّ القول ب'أزلية النضٌ القرآثي" مرفوضة: لأنها لا 
تتماشى مع ظاهرة النسخ التي تسمل على الإلغاء والتعديل؛ "فإذا كانت كل تلك الصيغ الثلاث من 
الناسخ والمدسوخ (ما نسخ م ودفي تلاو وما : نسخ ثلاوة وشي حكماء 17 نسخ الاو وك 
مكًا) تشير ضمئًا وصراحة إلى التشكيك بأزلية النض» بل ورفضهاء فإِنْ الصيغة الأخيرة منها خصوصًا 
تفضي إلى وضع مصداقية الول بأَنْ المصحف العثماني دشسمل على كل ما أملاه النبي ا 3 
موضع الشك والارتياب". وفي هذا الصدّد ددعو إلى إعادة النظر في قوله تعالى: ا يه نحن دلا كا الذكر ا 
َه لحافظوق) [الحجر: 19 لأَنْ مفهوم الحفظ لا ّناسب مع ظاهرة النسخ حسب زعمة؛ بقّول: "فإذا 
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كان هنالك - بإقرار من النصّ ذاته ومن ثم من الفكر الإسلامي - مشكلة محدّدةٌ الملامح هي تلك 
المسألة (الناس والمنسو, والحكم والمتشابه) أفلا بفضي ذلك إلى طرح فكرة 2 َه حافظون" كما 
هي شائعة في مفهومها المباشر على ساط البحث؟ . وعلى هذا بغدو السؤال المركب الثالي ضروربا: 
إذا كان النسخ تر بما فيه من تبديل الانات وإلخاء الأخرئ: فكيف مكن القول دنصّ ثات 


وأزلي عيش فوق الأحداث والوقائع وله وجوده الأزلي في اللوج الحفوظ؟ . ثم إذاكان هنالك إقرادٌ 


النسخ فما الذي بني في المصحف العثماني المكثوب: الحكم أم المنشابه ؟ "18 


إن هذا المنهم في اتشكيك وإثارة الشبهات هو نفس المنهبج الذي سار عليه الحداثئي حسن حنفي ص 
والذي دعا إلى إعادة النظر في فونه قال (ز يعن دكا الذك و أ لكافظرة)» [الحجر: 9]» الشيء 
الذي أوقعه في القول بأنّ الله تعالى لم كفل نحفظ كناءه العظيم؛ وهو ما تترؤه في تعليقه على كاب 
"رسالة ثي اللاهوت والسياسة" لاسبينوزاء الذي قام بترجمته والتعليق على حتوباته» شول: "غالي البعض 
وأكثرهم من اللاهوتيين الحافظين الذين ددّعون أَنَّ الله قد حفظ كتابه من التغيبر والتبديل ون العنادة 
الإلمية هي الحافظة للنصوص» ومن ثْمْ فلا داعي هناك لتطبيق, قواعد المنهيم التاريني على النصوص 
الدينية وإقامة نقد تاريخني لكذن التنسة لز كن كا لد من 4 لاسر ة) [الحجر: و]ء هي 
عر لاخزية ا تهرب من النقد ونا النلطة الاسية وهي يي بالصدق الإلهي عند دمكارت 
فيما سَعلق المعرفة الإنسانية» وقد يكون معنى الابة هو حفظ المعنى» وحفظ تطبيق المعنى في الواقم» لا 
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حفظ النصّ الحرفق المدوّن» فذلك ما عير به التغيير والتحريف والتبديل» وهذا ما نهم نه القرآن أهل 


الكتاب: وؤيّده التقد التاريخى للكتب المقدسة" 


والقول بساريخية النصّ القرآني عند طيب تيزبني أوقعه في القول لق القرآن» تلك الفنّدة التي ظهرت في 
القرن الثالث المجريء حيث أنكر المعنرلة صفات المعاني كلهاء ومنها صفة الكلامء وذهبوا إلى أنه تعالى 
عالمٌ ص غيران سُصف دشيء اسمه العلم» وقادرٌ دون أن تسند إليه صمة احمها القدرة» وعلى هذا 
دنوا قولهم بن القرآن مخلوق لله تعالى» وخاضوا في هذه المسألة في العصر العباسي خودا ةا اناق 
العصر الحديث فنّد سار أصحاب الدراسات المعاصرة للقرآن الكريم على نهجهم؛ مؤكدين على أَنْ 
المعئزلة سولهم هذا كانوا بهدفون من ورائه إلى ربط آناته بالواقع وسيلانها مع التاريش» فعارضهم في ذلك 
أكثر العلماء وعلى رأسهم أحمد بن حدبل» فقالوا: إن القرآن أل غير حخلوقه وهو قول حني فصل القرآن 
عن الواقع وفصمه من التاريخ كما برى أصحاب الدراسات الحداثية. 

إن القول مجخاق القرآن مابعة للمعتزلة جعل طيب تيزيني يوكد على ضرورة إعادة قراءة النض القرأني وفق 
ما تفتضيه الأحداث الراهنة لا وف ما وقع في زمن التبوة؛ بقول: "ومن هنا كانت الأهمية الملفئة لحاولة 
التيار الاعنزالي في ذلك الجسم النظر في الكلام (النضّ) القرآني على أنه مخلوق» ذلك لأنْ مثل هذا النظر 
سبح للباحث والفميه والمؤمن العادي جميعًا 01 من موقعه وفي ضوء إملاءاته الاجتماعية والاقتصادية 
والثقافية وغيرها أن ستصرّفوا بالكلام المدكور بمثابة بنية تاريخية مفتوحة مخض لاتجاهات لير والتبدّل 


الت تطراً على تلك الوضعيات الاجتماعية المشخصة" مد. 
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وبقول في موضع آخر: ' إذا كان القرآن قد أل على النبي آنه أ حممًا بذلك عملية التطابق الضرورية 
بينه وبين الواقع البشري الموجحه إليهء فكيف مكن حَحمَيقَ المواءمة بين ذلك وبين كون القرآن أل جملة 
ولحدة آل نناء الزياء أي على نحو مغابر للنزول المنجّحم ؟ لعل هذا التساؤل يحيلنا ثانية إلى مسألة 
العلاقة بين القرآن واللوح الحفوظء ووجه العودة هنا بقُوم على أَنّ هذه العلاقة ذات بُعدٍ تابعيء بكون 
القرآن مقتضاها تانمًا الوح الحفوظ وعلى هذا بغدو القرآن خلوقًا غير أزليء أني قاتمًا على كونه ذا 
مصدر دشري حتّديء وقد ورد في سياقٍ سابن أن هذه الحاولة التآويلية ترد بأحد مصادرها الكبرى 


إلى المعتزلة' 1د 


نْ إثارة طيب تيزيني لمسألة خاق القرآن والتأكيد عليها هو اتباعٌ لأوهام المعترلة الذين أوقعهم في القول بها 
'تحميل العمل أكثر من طاقته في هذه المسائل» وهو مسلكهم الذي رفوا به فالحال في تعد القدماء أن 
تتعدّد الذوات القدمة لا أن تتعدّد صفاتٌ لذاتٍ واحدة, والعالمية ليست أكثر من إسناد صفة العلم 
نفسه إلى الله فليس هناك حال وححتاي إليهء وحسبنا دلينًا في هذا الضَده أن الله تعالى قد أسند إلى 
ذاته صفة العلم إذ قال: 0 0 شَيْءٍ مَُ علمه لا سا شّاء) [البقرة: 255] وطبيعي أن يجزم 


العمل بياس صفاته الأخرى على هذه الصفة» فيسند إليه صفة الحياة والّدرة والسمع. . ." جد 


قد غالى طيب تيزبن في دراسته للقرآن الكريم؛ فبعد أن قال ناريخية النض القرآني» وأكد على مسألة 
خاق القرآن التى قال بها قبله المعتزلةء ذهب هذه المرّة إلى أَنْ القرآن الكردم نهل من كتب السابقّين (التوراة 
والإتجبل)؛ بقول: "اما النظر إلى النصّ القراني على انه فرعٌ فيفصح عن نفسه من موقم إقرار هذا النضّ 
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انه أل تيتنةا لا تسفة من توص دسة وانكار إعالاحية أخلافية ومناسية واجتناعية وغيرها: 
تحَدّرت من مراحل سامّة عليه أو رئما معاصرة له» فبالإضافة إلى الكثب المقدّسة وغيرهاء الممثلة 
خصوصًا بالتوراة والأناجيل» حّى من موقع قول القرآن بأنها زوّرتء كان هنالك الكثي رثا قدّمنّه أخلاق 


الجاهلية ما كان جديرًا بأن بنَى ويحافظ عليه" ود 


ودعي طيب تيزبني انضا أن القرآن الكريم تآثر بالموروث الإغريقي والفارسي والحندي والصينى؛ 
"فالموروث الإغريشي المليني والفارسي وا مندري والصيني» وغيره» كان ذا حضور ملحوظ في الجزيرة 
العربية كلهاء ورتما صورة خاصّة في مكة, خلال القّرن السادس والقّرن السابم» بل يمكن القول إِنْ الت 


القرآني لمه 36 03 ثر نذلك اللوروف" . 


نْ قول طيب تيزبني بأنْ القرآن الكريم تأثر يكتب من كانوا قبله سبقه إليه المستشرقون أنضًا؛ فقد ورد في 
الموسوعة البريطانية أن "المستشرقين الذين قاموا ستحليل حتويات القرآن استخلصوا ,أن كثيرًا من المادة 
القصصية والمذكورة فيها أشخاصٌ وحوادث في التوراةه هي غير مشنّقة من التوراة بل من مصادر نصرانية 
وهودبة متآخرةء كما أَنْ أوصاف بوم القيامة والجنة هي موضوعات فق مع تعاليم الكئيسة السربانية 
المعاصرة» ون اعتماد محّد على نمل هذه المعلومات لم نكن اعتّمادًا حرفيّاء بل أخذ من آثار شفهية'ود 
وبقول جولد زهر في هذا المقام أنضًا: "إن ماكان مشر به محّد خاضًا بالذار الآخرة» ليس إلا مجموعة 
موارد اسمّاها بصراحة من الخارج بقَيئّاء وأقام عليها هذا التبشير, لقد أفاد من تارخ العهد القديم - 
وكان ذلك في أكثر الأحيان عن طرين قصص الأيبياء - ليذكر على سبيل الإنذار والتمثيل: بمصير الأمه 
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السالمة الذين سَحروا من رسلهم الذين أرسلهم الله لمداتهم» ووقموا 4 طريقهم' 6 


وفي خنّام هذه الدراسة» مي أن نشير إلى أَنْ طيب تيزيني لم برد أن نكو نشارًا في زمرة الحداثيين 
الذارسين لكثان الله تغالى» ولالك تعد أن أدلى ندلوه مغر الثرآن الكزى تشوبه جموعة من النقائض كما 
قالوا؛ فبعد أن ذكر أَنْ آنأت القرآن الكريم قرو ار + في كثير من الأحيان - وكما أشرنا سامًا 5 
ذهب هذه المرّة إلى وجود زبادة ونقصان كييرين في نويات التران الكريم» بل زعم أن كتايه في العصور 
الأولى تدخلوا في صياغته الأخيرة؛ بمّول: 'أما الناتتج الثاني فد سد في الثخرات الكبرى والصغرى التي 
اليك مون التران: حين ددئ في فترات مختلفة يجمعها نضا مكلوباء وقد نضح هذا الأمرإذا وضعنا في 
الحسبان جموع القرَاء والْحدثين والحفظة الذين سقطو في المعارك الأولى بن المسلمين وخصومهم 
وخصوصًا في تلك التي دارت ضد المرتدين بعد موت محمّد» ومن الأهمية الخاضة بمكان ملاحظة أن 
عملية جمع القرآن تعرضت نجسب يعض الكثادات الإسلامية» ومنذ ددثها تقريًا لاختراقات مني لعلها + 
تك عارضة ولا طفيفة'<د 

وقول في مقام آخر: "ولكننا قبل ذلك كله بنعيّن علينا أن تحيط أو ند أدنى أن ذل بالإشكالات 
والصعوبات التي اعترضت عملية جمع النصّ القراني وضبطه وتوثيقه, تلك العملية التي كانت منادة أقنية 
قأذك )تدك كيه وا عا وفك د 

ومن النواقص أو الثغرات التي شف بعندها طيب تيزبني حسب زعمه في جمع القرآن» والتى أَدَتَ إلى 
الزنادة أو النقصان فيهء ما ذكره معلا على قول زدد بن ثادت: "فسيْعثٌ القرآن أجمعه من الرقاع والأكان 
والُسب وصدور الرجال؛ حنّى وجدت من سورة النوبة انين مع أبي خرمة الأنصاري م أجدهما مع 
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إل إل 


غيره': 'إِنّ زبد بن ثادت هنا بعان أنه أرّ ما وجده عند أبي خزبمة الأنصاري من القرآنء دالرغم من أنه 
لايحد ذلك عند غيره» أي إن زْبدًا انظلق في هذا الإقرار بإمكانية منح المصداقية الوثيقية لحدّثٍ 

ماء دون شاهد بشاركه الرأي فيما ول بهء فإذا كان ذلك ممكاء فلماذا رفض زبد أَخَذ ماكان لدى 
عمر بن الخطاب» وهوآدة الرجم» تلك الانة التي كانت بجحوزته هو وحده؟" 29 : 

والأدهى من هذا كله هو زعم طيب تبني أنْ الأحداث السياسية وما شاكلها تدخلت مباشرةً في 
زبادة بعض الانات أو السورء كما تدخحات في حذف آنتٍ وسور أخرى؛ وهوما توه في قوله: "وإذا 
كان ما قدمناه حتى الآن من تماذيج لعملية اختراق الم القرآني» بمُوم على إنقاص أده أو زبادة أخرى» فإِنْ 
الأمر غدوأكثر 00 واتساعًا حين سَعلق بإنقاص سورة قرانية أو أكثر وبزنادة سورة قرانية أو أكثر؛ ثنا 
ضع الإنيف امردق أمام حالةٍ موذجيةٍ من النصوص المغيّبة وما كمن وراءها من خلفيات 007 ومعقّدة 
من الصراعات دن الانتجاهات والتيارات والمذاهب السياسية والدينية فى حيته'30. ويقول أنضًا مؤكدًا 
على دحل السلطة السياسية في جمع الَرآن ما ترتب عنه زبادةٌ آناتٍ أو نمّصانها: "فالسلطة السياسية 
والدينية والأمديولوجية: بعثمان على رأسهاء عمات جهارًا ودون غمغمة على صوغ شرعيئها النصية 
إضافة إلى مشروعيئها الاجتماعية» من خلال الاستحواذ الصريم على النصّ الديني لأمكاما في بدهاء 
معلنة بذلك توافمًا بين هيمنتها الاجتماعية والاقتصادية والسياسية وهيمتتها السياسية والددنية 
والأددبولوجيةء وإذا ما انطلمنا الآن من تلك الوضعية التاريخية باتجاه مسألة اكليف بجمع القرآن من قبل 
عثمانء فإنْ المشاكل المتريّبة على إنقاص الَرآن وزبادته تغدو قابلة النهم؛ على الأقل في بعض أوجههاء 
فنّد تحوَات المخصومة السياسية والمالية إلى صيغة أدد.ولوجية» ددت وكانها سيّدة الموقف"6 

وببلغ طيب تيزبني الغادة القصوى في إثارة الشبهات» فيزعم أَنّْ سيار عثمان لزيد بن ثادت لجمع القرآن 
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كان لأسباب مالية واقتصاددة» وهذا سرٌ إعاده لان مسعود؛ مول في هذا الصدّد: "وإذا أُضفنا إلى 
ذاك ما بوكر الروااط التي توحد بين عثمان وزيد على صعيد الثروة الاقتصادءة وبالًالي على صعيد 
الوضعية السوسيو طبقية؛ فإنَ الأمر نصح عن مزددٍ من نقاط الضوء التي تسمح فحص العلاقة 

اليد امية ين ععثمان وار مشعوده :والان جنبًا إلى جنب مع تلك المعطيات السوسيو طبقية والاقتصادية 
وما رافتها واخترقها وواشجها من منظومة أخلاقية قيمية وددنية وسياسية في حياة الفرشَين المذكورين؛ 
نضع بدنا على مكمن آخر فصيح وحاسم من مكامن جدلية السلطة والثقافة"<د 

وفي ختام دراسته للقرآن الكريمء خّص طيب تيزيني إلى أنه 'لا يحب الاعقاد أن كابة القرآن التي مت 
لأمر وق الدرينة عشناق قن ظالت دون تان رهز اللنوزات :نوه إلى ثلاثة أميان رقن اللقماء 
التي ارتكيها الناسخون» ودروس النصّ المقّدّس القديمة التي احتفظ بها القرّاء والمرئلون احترفون في 


ذاكرنهم رغم كل شيء؛ وعدم كفادة ووضوح الكثادة العربية التي تختّلط فيها بعض الحروف نسهولة' 32 


لقد زعم طيب تيزبني أن النصّ القَراي تم التلاعب به بالزنادة أو التقصان على حسب هوى السلطة 
السياسية الحاكمة آنذاك وعلى حسب هوى النشاخ والحفاظك ويكفينا في هذا المقّام أن نر عليه بقول 
المستشرق لوبلوا) صاحب كاب "القرآن والتوراة الذي قال: "إن المصحف الذي جمعه عثمان قد توائر 
انتقاله من بد لِيدٍ حتى وصل إلينا ددون تحريف» وقد محفْظ بعناية شديدةٍ مجيث ل بطرأ عليه أي تغيير 
كر لل نستطيع القول إنه لم بطراً عليه أي تغيير على الإطلاق في النسخ التي لا حصر لها والمّداولة في 
البلاد الإسلامية الواسعة [. . .] فلم بوجد إلا قرآنٌ واحدّ لجميع الفرق الإسلامية المتنازعة» وهذا 
الااستعمال الإجماعي لنفس النصّ المقبول من الجميع حنّى اليوم بعد أكبر حجحةٍ ودليل على صبّحة النصّ 
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المنزل الموجود معناء والذي برجع إلى الخليفة المتكوب عسمان الذي مات مقنولا"34. 

لقد اهم طيب تبزيني في مشروعه "الفكري" سقديم ما اعثيره 0 0 قراءةٌ جديدة للنصض القراني» 
بعلن من مفاهيم الثقافة الغربية الحديئثة, 1 مقولاتها على ستول هون لان ونين اول قدا 
الباحث موضوعات علوم القَرآنْ التي تترّرت أصوطها وشخصت مسائها لبجيء في الأخير يكتاب أراد نه 
خيغلةنا انل عليه علنا» لون عن طرى إقارة المكرك والقبياك» ايها لآراء انتتفزاقية 


قدعة تطرّق لبحنها العلماء ونان اللنام عن الالباس أو الاشتياه فيهاء وسّنوا الح لمن بريده ويطلبه 1 


ثالثا 
الدكتور نصر حامد أبو زيد 
نصر حامد أبو زيد 0دهد - بود أكادمي مصريء وباحث متخصص في الدراسات الإسلامية 
ومتخصص في فم اللغة العربية والعلوم الإنسانية . 
أثارت كتاباته ضجة إعلامية في منتصف اللسعينيات من القرن الماضي واتهم بالردة والإلحاد . وحكمت 
حكمة مصربة دالتفريق بينه وين زوجته قسراًء على أساس «أنه لا يجوز المرأة المسلمة الزوابج من غير 


المسلم» : 
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ولد نصر أبو زيد في إحدى قرى طنط في 0: بوليو 2943 » ونشأ في أسرة ريفية سيطة . في البداية لم 
بحصل على شهادة الثانوية العامة اللوجيهية ليستطيع استكمال دراسته الجامعية» لآن أسرته لم تك 
تسسطيع أن تنفق عليه في الجامعة, لهذا اكثفى في البدادة بالحصول على دلوم المدارس الثانوية الصناعية 
قسم اللاسلكي عام 60وتم. إلا أن طموحه لم توقف فدرس أثناء عمله إلى أن حصل على شهادة 
الثانوية العامة مما أهله لدخول الجامعة والدراسة فيها . كانت دراسنّه في قسم اللغة العربية والفلسفة. 
وبقص أنه بكى لأنه نجح في السنة الأولى من دراسته الجامعية بتقدير جيد فقط . ولهذا الككب على 
الدراسة وأزاد من عزمه حتى أصبح دنجم بامتياز وكان الأول على زملائه » وحتى التخريج . 
مسيرته الأكاديمية 
حصل نصر على الليسانس من قسم اللغة العربية وآدابها تكلية الآداب جامعة القاهرة 2972م سقدير 
مناز» ثم ماجستير من نفس القّسم والكلية في الدراسات الإسلامية عام 2976م وأنضا سَقدير مان ثم 
دكثوراه من نفس الفّسم والكلية في الدراسات الإسلامية عام و7وتم سقدير مرتبة الشرف الأولى. 
مسيرته العملية 
عمل نصر حامد أبو زيد بعدد من الوظائف منها: 
٠‏ فني لاسلكي الهيئّة المصرية العامة للاتصالات السلكية واللاسلكية :6و1 2و1 م . 


. معيد بقّسم اللغة العربية وآدابهاء كلية الآداب» جامعة القاهرة 1972م‎ ٠ 


٠ه‏ مدرس مساعد نكلية الآداب» جامعة الماهرة 1976. 
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منحة من مؤسسة فورد للدراسة في الجامعة الأمريكية الماهرة 977-1976م 
مدرس 54 الاداب» جامعة القاهرة 1982 . 


أستاذ مساعد بكلية الاداب» قسم اللغة العربية وآدابها بجامعة القاهرة بالخرطوم خلال الفترة من 


1987-5 
أساذ مساعد بكلية الاداب» جامعة القاهرة <198. 

منحة من مركرٌ دراسات الشرق الأوسطء جامعة ننسلقانيا بالولانات المتحدة الأمربكية 28وج 
6م 

أسناذ مكلية الآدابء جامعة القاهرة دود . 

جائرة عبد العزيز الأهواني للعلوم الإنسانية من جامعة القاهرة 982م. 

ا زائر يجامعة أوساكا للغات مكنيد اليانان 5 - 1989م 

وسام الاستحمّاق الثقَائي من رئيس جمهورية تونس 1993 م. 

أساذ زائر بجامعة ليدن بهولندا بدءا من أككوير 1995 م. 

جائزة امحاد الكتاب الأردني موق الإنسان» 1996. 

كرسي كليفربنخا 3 للدراسات الإنسانية - كرسي في القانون والمسولية وحردة 


الرأي والعقيدة- بجامعة ليدن بدءا من سبتمير 2000م. 
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. 002 ميدالية «حرية العبادة»» مؤسسة إليانور وتيودور روزفات‎ ٠. 


8 كرسي أن رشد لدراسة الإسلام والإنسانيات» جامعة الدراسات الإنسانية 


3 


ف أوترختء هولندا 2002 
وعندما قدم أعخالله الحضول اق تدرتجحة اسنكاذ تكوت لد مق أسائدة جامعة القاهرة بينهم د .عبد 
الصبور شاهين الذي انهم في تقريره د .نصر «الكفر» وحدثت القضية المعروفة التي انتهت ترك نصر 
الوطن إلى المنفى: منذ 1995 بعد أن حصل على درجة أسناذء بأسابيع انضم اممو ادن 
شاهي نكل من: محمد بلداجى وأحمد هيكل وإسماعيل سالم» وقاموا بنأليف الكتب للرد عليه حوت 


تكفيرا له. 


قأن الدكوز أن زيل بجحائزة مؤسسة ابن رقن للك طن ينا باسم الفياسوف ابن رشدء 1126 
8 الذي أصبح بفاسفته جسرا ممنّدا بين الثقافات) في الخامسة مساء بوم الجمعة الموافق 25 نوضير 
عام 2005» في معهد جوته برلين. من أجل إعادة قراءة معاني القرآنْ قراءة مستقلة عن التفسير 


لقد طالب أبوزيد بالتحرر من سلطة النصوص وأوطا القرآنْ الكريم الذي قال عنه: العَرآن هو النص 
الأول والمركزي في الثقافة ' لقّد صار القرآن هو نص نألف ولام العهد وقال أنضا: "هو النص المهيمن 
والمسيطر في الثقافة" ' وطالب بالقيام بتقسير جديد للقرآن » تفسير مبني على معرفتنا وتقدمنا الثقاني في 
الفرون الطالنة :وقال: "#النمن نه دالخ ان توس :هادا وار اناق الوقك تشنيه برقال سقااقا 
التحرر من هيمنة تفسير القرآن على النحو القّديم : " وقد أن أوان المراجعة والاتقال إلى مرحلة التحرر 
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لا من سلطة النصوص وحدهاء بل م نكل ساطة تعوق مسيرة الإنسان في عالمناء علينا أن تقوم بهذا الآن 
وفورًا قبل ان يحرفنا الطوفان ' 
أثارتكناءات الباحث المصري ضجة إعلامية في مدتصف التسعينيات من القرن الماضي. ققد انهم 
سبب أنحاثه العلمية بالارتداد والإلحاد . ونظرا لعدم توفر وسائل قانونية في مصر للمقاضاة بنهمة الارتداد 
عمل خصوم نصر حامد أبو زيد على الاستفادة من أوضاع محكمة النقض التى يطب فيها نه الإمام أبو 
حنيعة) والذي وحدوا فيه 07 سمى «الحسبة» طالبوا على اشنا ذه من الحكمة التمريق بين ون 
وزوجّه. واستجات الحكمة وحكمت بالتفربى بين نصر حامد أو زيد وزوجنّه قسراء على أساس 
«أنه لا يجوز للمرأة المسلمة الزواج من غير المسلم». فحياة الزوجين نانت بعد ذلك في خطرء وف نهاءة 
المطاف غادر نضر حامد أو زيد وروجيّه د اشهال بونس الأستاذة فى الأدب الفرنسى» القاهرة نحو 
المنفى إلى هولنداء ليقيما هناك حيث عمل نصر حامد أنو زيد أسناذا للدراسات الإسلامية يجامعة 
ا 
أعماله 
٠‏ الاحجاه العقلى في التفسير (دراسة في قضية الجاز في القرآن عند المعتزلة) وكانت رسالله 
0 
فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محيى الدين بن عربى) وكانت رسالته للدكوراهء في 
كلية الآداب جامعة القاهرة قسم اللغة العربية 
٠‏ مفهوم النص دراسة في علوم القرآن 
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إشكاليات القراءة وآليات التأويل (مجموعة دراساته المنشورة في مطبوعات متفرقة 


المرأة في خطاب الأزمة (طبع بعد ذلك كجزء من دوائر الخوف 

البوشيدو (ترجمة وتقديم نصر أبوزيد 

الخلافة وساطة الآأمة ثقّلة عن التركية عزيز سني بك (تقُديم ودراسة نصر أبوزيد 

النص السلطة الحقيقة (مجموعة دراسات وممالات نشرث خلال السنوات السابقة 

دوائر الخوف » قراءة في خطاب المرأة (سَضمن الكثاب السابق المرأة فى خطاب الأزمة 
الخطاب والتأويل (مجموعة دراسات» تتضمن تقّدمة كناب الخلافة وسلطة الآمة 

التفكير في زمن التكفير [جمع وتحرير وتقديم نصر أنوزيد عن قضية التفريق ببنه وين زوجته 
وردود المعل نحوها 

القول المفيد في قضية أبوزيد (تتسيق وتحرير نصر أبوزيد عن قضية التفريق بينه وين زوجته 
هكزا تكلم ابن عربي بعيد فيها الباحث مراجعة دراسته عن ابن عربي 


الإمام الشافعي وتأسيس الأبديولوجية الوسطية. 
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عاد إلى مصر قبل أسبوعين من وفاته بعد إصابئه بفيروس غررب فشل الأطباء في تحديد طررقة علاجه 
ودخل في غيبوبة استمرت عدة أنام حنى فارق الحياة في صباح الإثنين 5 بوليو 2020 التاسعة صباحا 
في مستشفى زايد التخصصي» وتم دفنه في مقابر أسرته بمنطمّة قحافة بمدينة طنطا بعد صلاة العصر. 
مفهوم النص دراسة في علوم القرآن 
شت هنا بعض أراءه التي وردت فيكنابه المذكور أعلامكما جاءت بالتسلسل : 
الفصل الأول 


مفهوم الوحي 


ع مفهوم «الوحي» هو المفهوم المركزي للنص عن ذاته حيث يشير إلى نفسه بهذا الاسم في كثير من 
المواضع . وإذا كان مه أسماء أخرى للنص ورَدَت بها الإشارة مثل القرآن والذّكر والكتاب» فإن اسم 
«الوحي» تمكن أن ستوعبها جميعًا وصفه مفهومًا د في الثقافة سواء قبل تشكل الخص أم بعد 
تشكلة وإذا كان كل من السيوطي والزركشي قد الغا في تعداد أسماء القران حنى وصّلا بها إلى ما 
زد على الخمسين سما وخلطا دن الأممماء والأوصاف فإن تحليلنا لمنهوم الوحي قد 9 عند عض 
الأسماء الأكثر شهرة كالكناب والقرآنْ والرسالة والبلاغ فط للكششف عن مفهوم النص لنفسه 

وإذا كان اسم «الككاب» واسم «القران» 1 الأسمماء التي 8 بمنادة الأسمراء الأعلام؛ إن اسم 
«الوحي» في دلالته على الثران ليس كذلك» 0 ا دلالته لتُشمل كل النصوص الددنية الإسلامية وغير 
الإسلامية؛ فهو منهوم تَسسوع ب كل النصوص الدالة على خطاب الله للبشر. هذا من حيث الاستخدام 


القرآني . والاسم من جهة أخرى دال في إطار اللغة العربية قبل القرآن على كل عملية اتصال تنضمّن نوعًا 
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من «الإعلام». ورّد في اللسان: «وأصل الوحي في الاخةكلها إعلام في خفاء» . وإذاكان صاحب 
اللسان تعدّد فى معانى الوحى «الإلحام» و«الإشارة» و«الإماء» و«الكثاءة» و«الكلام», إنَّ هزه 
المعاني كلها تسموعبها معنى «الإعلام» ونشي ر كل منها على حدّة إلى طريقّة من طرق الإعلام؛ فالإعلام 
. قد يكون بالكلام وقد يكون بالكتابة وقد يكون بالإشارة والإماء وقد يكو إلحامًا 


(|) الوحي عملية اتصال 
وإذا كانت الدلالة المركربة للوحي هي «الإعلام» فَإِنَّ من شرط هذا الإعلام أن ككون خفيًا سرنًا . 
ونسسطيع أن نقول بعبارة اخرى إن الوحي علاقة اتصال بين طرفين تنضمَّن إعلامًا -- رسالة -- ختيًا 
سرثًا . وإذا كان «الإعلام» لا سَحمّق في أي عملية اتصال إلا من خلال شفرة خاصة؛ فمن الضروري أن 
دكون مفهوم الشفرة 0د مْضِْمَئًا في مفهوم الوحي» ولا دد نك ههه الشدزةا مستخدمة في عملية الاتصال 
والإعلام شغرة مشتركة بين المرسل والمستقبل أي بين طرفي عملية الاتصال/الوحي . 
إنَّ هذا المفهوم لوحي تمكن أن نحده في الشع ركما نجده في القرآن نفسه. وها هو عائّمة الفحل صف 
ذكر النعام عائدًا إلى كاه مسرعًا .66 وقد اشانه قل عليها وعلى الصغار شبحة عاصمة شدددة 
وأمطار. وحين عاد وجدّهم سالمين مُطمّين فأخذ . 
توحي إليها بانقاض ونقنقة 

كما تراطيّ في أفدانها الرُوم 
فاستخدام الشاعر للفعل «بوحي» شير إلى علاقة اتصال بين ذكر النعام وأناه [مُرسِل ومُستقبل) من 
خازل شن اخاضنة [الانتاض والنقنقة) سردة لا تفهمها الشاعر ذاتهء ولذلك قارن ينها وبين «رطانة» 


الروم في فصورهم. ومن الضروري أن شير هكنا إلى أن الطرت الثالث أو المراقب الخارجي لعملية 
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الاتصال/الوحي لا تَفهم شفرة الاتصال؛ ومن ثم لا بفهم مضمون الرسالة أو الإعلام المنْصْمَّن فيهاء لكده 
ددرك بشكل عام أن م اتصالًا وثّة رسالة وإعلامًا . في هذا الإطار ننهم تشبيه علقّمة لاتصال ذكر 
النعام باه (الوحي) بتراطن الروم» حيث بدرك العربي أنهم بسَخاطبون بلغة خاصة لكده لا بفهم مضمون 
مخاطباتهم . 

ونجد مثل هذا الاستخدام في القرآن في قصة ركربا ومريم بصفة خاصة. لقد سال ركربا الله أن يهبه 


ولدّا فبشّره الله ماستجاءة الدعاءء فطلب من الله علامة . 


0 ل 0 ا وم ا 2 عم 7 7 0 4 
َل رب الكل كٍ نه َال نك ألا نكم اناس تلات َال سوبا د فَحَرَجَ على فَوْمهِ مِنّ المخرَاب فَأؤْححى 


لقد كان على ركرا ان سصل هومه» أن تهُلمهم طلب اتسبيح» دون ان سستخدم النظام اللغوي الطبيعي 
العادي» فكان الإيحاء دنظام آخر من الرموز كما ورد في القرآن أنضا في نفس القصة. 


مخ 
م سمءك 0 


رَبَ اَل لبي أنه كَالَ سك ألا ب“ م اناس تَلانَة ام قرا وفك رلك كنينا و ميخ بشي 


والإكار. 


والزمز مق الكلام هو الخفى الذي لا دركه إلا المخاطب بهء جاء فى اللسان: «الرمز إشارة وإعاء 
العيتين والحاجبين والشفمَين والفم . والرمز في اللغةكل ما أشرت إليه مما ببان نلفظ بأيّ شيء أشرت إليه 
دٍ أو بعين» . وهذا الاتصال الرمزي -- الوحي - - كان هو الاتصال الذي حدَّث بين مردم وقومها 


حين وضعت عيسى وخشيّت مواجهة الناس فدذرت أن تصوم عن الكلام كما نصحت . 
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0 75 9 0 لير 0 3 و 4 ص 7 
000 عمق مام | 6.6 .4 ع خم ع 5 .ىاش 6 َه 
فاتث به قَوْمَهَا تخملة قالوا نا مَرْمُ قد جست شما فر 

م 7 


5 


و 
51 


“ نا آختٌ هَارُونَ مَا كان أثوك اسْرَا سَوْءِ وما 


2-3 


043 


: 


م 7 در هه رو .2 0 2 7 
كانت أمّكِ ييا * فَأضشَارَتُ نيه الوا كيف نككم من كان في المهْدٍ صَبيًا. 


والإشارة إليه - إلى عيسى الطفل - تتضمّن رسالة فحواها «لا تسألوني واسالوه هو.» وهي رسالة 
أدركها قومهاء فكان ردهم: كيف يخاطب طفا ؟ إن الرسالة التشككة في «إشارة» مريم لقومها بجعل 
هذه «الإشارة» وحيًا مثل إشارة ركريا لقومه طاليًا منهم التسبيح . 

1 الأمثلة الثلاثة السادقة امنا أن عملية الاتصال/الوحي كانت تمن عر 28 وما تنسّميان إلى 
مرثبة وجودية واحدة» ذكر النعام كان ركرنا وقومه» مردم وقومها . ولاحظنا أضًا أن الشمرة التي 
استّخدمت في عملية الاتصا ل كانت شفرة مفهومة -- إشارات وأصوات في حالة النعام وإشارات فقّط 
في حالة البشر - لكلا الطرفين. والحديث عن الوحي في القرآن سقلا إلى مجال أكثر تعمَيدًا حيث 
تكون عماية الاتصال/الوحي بن طرقين لا ميان إلى نفس المرتبة الوجودية. ومع ذلك فقّد كان هذا 
المفهوم أضًا -- مفهوم الاتصال بين مراتب وجودية مختّلفة -- مفهومًا نا في الثقافة العرية قبل 


الإسلام. 


(2) اتصال البشر بالجن 

لد أدرّك العرب قبل الإسلام ظاهرتي الشعر والكهانة بوصفهما ظاهرتين لمما أصولهما في عالم آخر وراء 
هذا العالم الحسي المرئي» هو عام النّ الذي تصوّروه على مثال عالمهم ومجتّمعهم؛ فتصوّروا الجن قبائل 
تعيش في واد خاصٌ ف البادية أطلقوا عليه اسم وادي «عبفر»؛ حنى أصبح «ثقال في المثل لكانهم حجن 
عبقر» كما يحكى صاحب الاسان. ولأنَّ عام الجن وعام البشر عالمان مُتجاوران فد تصوّر العرب 


إمكانية الاتصال بين البشر والجن. لكنّ البشر القادرين على الاتصال بالجنّ لا بد أن يَمسّعوا بصفات 


336 


خاصة تؤهلهم التواصل مع هذه المرتبة الوجوددة المختّلفة. ولأنَّ الجن ليسوا على صفات البشر أو 
الإنباء بالغيب ومعرفة المخسفي المسئور» هذه المعرفة الخاصة - - التي ستطيع الجن حصيلها باستراقه 


السمع إلى السماء ُمكن لبعض البشر من الخواص أكتسابها عن طريق الاتصال بالجن . 


قد كان ارتباط ظاهرتي «الشعر والكهانة» بالجن في العمّل العربي» وما ارتبط بهما من اعتقّاد العربي 
بإمكانية الاتصال بن البشر الجن هو الأساس النْمَان لظاهرة الوحي الديني ذاتها . ولو تصوّرنا خلوٌ 
الثقافة العربية قبل الإسلام من هذه التصوّرات لكان استيعاب ظاهرة الوحي انه ابم تعاس اللتغية 
الثقافية: كيف كان يمكن للعربي أن سمل فكرة نزول ملك من السماء على شر مثله ما مك لهذا 
اللصوّر جذور في تكوبنه العقلي والقكري. وهذا كله يوؤكد أن ظاهرة الوحي -- القرآن -- م تكن 
ظاهرة مفارقة للواقع أو تمل وثبًا عليه وحَاورًا لتوائيه» لكانت جزءًا من مفاهيم الثقافة ونالعة من 
مواضعاتها وتصوراتها . إنَّ العربي الذي درك أن الجني يخاطب الشاعر وثلهمه شعره؛ ويُدرك أن العراف 
والكاهن دسسّمدان نبوءاتهما من الجن لا ستحيل عليه أن يُصدّق ملك بنزل نكلام على دشر. لذلك لا 
يد من العرب المعاصرين فول القران إغراما على ظاهرة الوحي ذانهاء وما انصبٌ الاعتراض إما 
عن نطندون كلم الونح» أو على لض اموت الند». ولاذلك أنضًا تمكى أن تنه تخترضن أخبل مك 


على رد النص الجديد -- القرآن -- إلى فاق النصوص المألوفة في الثقافة» سواء كانت شعرًا أمكهانة . 
(3) الوحي بالقرآن 

إِنْ الموقف الاتصالي الممَضْمَّن في حالة الوح بالنص يلف عن المواقف الاتصالية التي ناقشناها حتى 

الآن من حيث إنه أكثر تعقيدًا . إن طرفي الاتصال الأُساسيِّين فى عملية الوحى النبوي هما الله فى جانب 


والرسول البشر في جانب آحر. وقد عير القرآن عن هذا الاتتصال أنه «إلقّاء»؛ وذلك فى السورة الثانية 
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خم عي بحر د جح 2# 


من حيث تريب النزول» وهي سورة المزمل إن سكي علِكَ فو قي . ومن المعروف أن المتحدّث 
المعيّر عنه بالضمير «نا» فى هذه الآنة هو ذات المذكور في الانات الأولى اف ناشم ركك مق سورة 
«العلق» . الاتصال إذن سُ من خلال «الإلقاء» والشفرة النتخدية في الاتصال هي «القول» . وفي الات 
ارين من القران م التُعبير عن «الإلقاء» بالتتزيل» وعن «القّول» الكلام 

إن اتصال الله بالبشر - أ وكلام الله البشر - له طرائق محدّدة عَّر عنها النص ذاته على النحو التالي: 
َمَاكان لكر أن كمه لإا م عق وذاء جبحاب يبل سوا بُوجيّ يذه مَأ مَشَاءٌ نه علي 
حَكية * وَكدَِكَ أ 58 حَيْا لِك رونا من مر مكلت دري ا لان ولك جعَلَاه نوا 


هري به مَنْ نشاءً مِنْ عِبَادِا .- 


أولى هذه الطرائق «الوحي» بالمعنى السالف الذي ناقَشّناه في الفقرة السابقة» وهو ما بطل عليه العلماء 
«الإلحام» مثل الوحي إلى أم موسى وإلى النحل وإلى الملائكة» وكل وحي مير بالخصوصية والسرية. 
والطريقة الثانية من طرائق كلام الله للبشر الكلام من وراء حجابء وذاك كلامه لموسى من وراء حجاب 
لكر والنا رواب و اقعف ان انان من حالات الكلام من وراء الحجاب أنه قد عبَّر عن بدابة 
الكلام بالتداء: 


دَلنَا ناما نودي ا مُوسَّى 96 إنّي ناويك فَاخْلم حُائِكَ نك بالوادٍ المَقَدّس طوّى 6 وَأَنَا اخمْوتَكَ 


ْنَا من جاب لطور تمن 1 
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وإذاكان الوحي في الحالة الأولىكلامًا لا ننهمه إلا طرف الاتصال, فه وكلام بدون قول؛ أو نمل ه وكلام 
شفرة غير صوتية, له غير اللقة الطبيدية. احا يسن 
بالعداء -- فى حالة موسى كلام اللغة التي سكن أن مُستوعبها 00 قول لخوي. وبؤكد هذا الحوار 
في مشهد الرؤية: 


0 
6 تجزا.. اعز... خبن. عير واد لمن 


2 عر اس 9 0 ب 7 34 
وكا كاء تريتى دافا ركية 1 كال ل رَبَ رز 


اميك عرف راد ي الى رن بل عله ا 0 


إنَّ استخدام الفعل «قال» هنا كد التمابز بين حالنّي الوحي الأولى والثانية من جهة: كما كد طبيعة 
اللغة المستّخدمة فى الخالة الثانية من جهة نحي ا لخر ٠‏ ومن الضروري هنا الإشارة إلى أن سياق الآنات التي 
ورد فيها الفقحل «أوحى» ا «موحي» دا على الاتصال غبر اللغوي ؤكر اده مضمون الوح كن 
ْضْمّن 05 اتصاليًا تبادليًا بين المرسل والمسسقبل كما ار ده «الكلام من وراء الحجاب» مع 
موسى؛ بل كان المضمون ننْضْمَّن مجرد الأمر شعل 0 حا ينا إلى أ مُوسّى أن امعو تق رك إلى 
اَل أن اجَذِي بن الجال يا وتكون استجادة المستقبل للوحي جرد تنفيذ الأمر وححقيَ الفعل . 


وهذا فارفق أساسي دين موقف الاتصال غير القُولي وموقف الاتصال المولي في «الوحي» . 


الطرقة الثلثة من طرائ كل الله لبش هبي الوحي غير امباشر عن طريق الرسول الملك الذي بوحي 
لممستقبل بإذن الله ما بشاء . وهذه الطريقة كانت هبي الطريقة التي تم بها إلقاء القرآن أو تنزيله. وعلى 
ذلك مكن أن نضع العلاقة على النحو الثالي: 
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(4) القرآن والكتاب 


لا نردد أن 5 طويلا عند ذلك الخلاف التفسيري حول كلمة «القران»: وهل هي مصدر من «قرأ» 
بمعنى ردَّد» أو من «قرأ» بمعنى جمع؛ وهو خلاف مبسوط في المعاجم وفي كلب علوم القرآن على 
السواء . والمعيار الثمّافي الذي : نسدّئد إليه في التحليل لا دد أن ؤكر أنها مصدر م من «قرأ» بمعنى الترديل؟ 
ذلك أن النص تشكل من خلال ثقافة شفاهية لم بكى للددوين فيها دور يُذكرء هذا الإضافة إلى أن ما 
ورد في الانات والسور الأولى من النص شير إلى النص داسم «القرآن»» وبُشير إلى قراءته من جانب 


.الملى «جبريل» ومن جانب المْلمّى «حمر» على السواء 


١ 
035 


و سكم رام لمكم مده 
إن يما جع وَقرَان #* فلا قراناة قاع انه 


-ٍ 


وعطف الثران على الجمع ؤكد التغان ا الانة الثانية لؤكر أن «القرآن» مصدر من «قرأ» بمعنى 


.المراءة الذي هو الترديد والترتيل 
وَرَمْل الَرَانَ تيل 


إِنَّ النص فى إطلاقه هذا الاسم على نفسه سسب إلى الثقافة التي تشكل من خلاطماء ولكنه في نفس 
الوقت بفرض ميزه عنها باخميار هذا الاسم غير المألوف ماما من حيث صيغته وبناؤه» الأمر الذي أَقّى 
إلى مناقشات العلماء: هل هو بمعنى القراءة أم بمعنى الجمع ؟ ولقد أدرك الماحظ أن هذه الأسماء التي 
أطلتها النص على نفسه وعلى أجزائه مثل السورة والانة والفاصلة هي من قبيل الأسماء الي تكد مخالفة 
النص لغيره من النصوص ف الثقافة . وهذه ملاحظة هامة» فالنص تنسب إلى الثقافة من حيث 


.«شماهيته» 48 التلمى والأداءء و مه نمصل عنها باختيار الأسمراء الدالة على أجزائه 


000 


سمّى اللمكتاءه اسما حالما ما سمى العرب كلامهم على الجملة والتفصيل؛ سمى جملته قرن كما مما 


دنوانا وبعضه وو 1 وبعضه ابة كالبيت واخرها فاصلة كقافية 


لك إذا كانت هذه الأسماء مكل مخالفة خارجية: فتد أطلق النص على نفسه انما آخر نفصل بينه 
ون التيار العام لحركة الثقافة فصلا واضحًا . لعد أطاقٌ على نفسه اسم «الككاب» . وكانت المرة الأول 
.التى برد فيها هذا الاسم في سورة «ص» وهي السورة رقم 8" من حيث ترثيب النزول 


اميه 0 


7 ع م سمس 3 020 سم مه 3 06 0 
كاب ره إليِكَ مُبَارك لوا اناته وليسدكر أولو الألاب 


ولاشك أنَّ إطلاقٌ هذا الاسم على النص ل كن مرّد دلالة على «الاتفصال» عن النصوص الأخرى؛ 
فالحقيقة أن هذا النص هو أول نص دُوَن في تاريخ الثقافةء هذا بالطبع إذا اسسئينا ما جاء في الروادات 
من تدوين «المعلقات» وتعليقها على جدران الكعبة. وإذا كان تدوين عات مع افتراض صحته 
حادثة جزئية للاحتقال بعض النصوص الممنازة» فإن الحرص على تدوين كل ما ستّحدٌ في النص من 
جَانب الي والمسلمين يعن ظاهرة جديدة في إطار ثقافة شفاهية تعتمد على النقل الشفاهي لمخزونها 
من النصوص . من هذه الزاوية مكى أن نعبر النص حلقة فاصلة في تارث. الثقافة ين مرحاءين؛ مرحلة 
«الشفاهية» ومرحلة التدوون 

و دلالة أخرق هامة لإطلاق اسم «الككاب» على النص» وهي ترتبط بالوضع الديني 4 الجزيرة العربية 
قبل الإسلام؛ فد كانت صنة «أهل الككاب» تقال صعة اه تقابل التضاد والتناقض؛ حيث 
تشير الصفة الأولى إلى اليهود والنصارى بينما تشير الثانية إلى مُشركي العرب وعبدة الأوثان. ورغم ما 


وله ان انون تن ا علماء اليهود «كانوا بادية بالحجاز عَم عن الصنائع والعلوم حنى عن علم 
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شرعهم وفمّه كنابهم 4 إن جرد كونهم ميان ضَنْ ل كاب كن جمله تسعون باحترام 
«الأميين» . وسبدى ذلك في أن السيدة خدجحة حين أرادَت أن تسسيمن من حفيقة ما ظهر لحمّد بحراء 
أخذته إلى ورقة بن نوفل 

وكان امراً تعضّر في الجاهلية» وكان يكنب الكتاب العربي؛ ويكتب في الإنجيل بالعربية ما شاء الل» 
«.تعالى أن يكب 

لقّد كان النص فى هذه المرحلة 0 نفسه عن ثقّافة د أنه كتابء وكان ميز نفسه عن ثقّافة 
«أهل الككاب» من جهة وف أنه دكات عربي» 1 «لسان عربي» . وهذا التمييز هام في ذاته 
لدلالته على الوظيفة التي كان على النص أن بلعبها في إطار الثقّافة بوصفه حلمّة هامة فاصلة بين مرحلين 
كما سبقّت الإشارة. إِنَّ قراءة النص قراءة خاصة من حيث ترتيب نزول الآنات ممكن أن يُكشف لنا 
عن كثير من حقائق حركة النص في الثقافة تشكنا ولتكام ون كان الرطول إل هنا الزينت الدقية 


.أمرًا حاب إلى طاقات كثير من الباحئين 


(5) الرسالة والبلاغ 
وليسَت الرسالة المَضمّنة في عملية الاتصال/الوحيء سواء كانت رسالة لغودة أمكانت رسالة غير لغوبة, 
رسالة خاصة ,المَلمّي الأول» ولكمّها رسالة مطلوب تبليغها للناس وإعلامهم بها . وإذا كانت الرسالة 
أخوية قولية» كما هو الأمر في حالة القرآن» فالمطلوب إدلاغ منطوق الرسالة اللفظي دون تحوير أو تبديل أو 
:تحرف . إِنَّ النص بفصل في مواطن كثيرة بين فاعل الول -- المكلم والموحي --- ورين المملمّي الاول 
َو ا بش لوي اذ به بين 
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إنَّ مهّة الملمّي الأول قل الرسالة وإبلاغها للناس لا جرد تلقيها والعلم بمحنواها ومضمونها . إن مجرد 
.اللي والعلم بالرسالة لا مْجاوز مرحلة «النبوة»» والإبلاع هو الذي ييجعل من «النبي» ونوا 

َه ها الرَسُول َل ما يكبن وك وا م تَعلُ ما قت رسال 
1 7 هَدًا اران مرك 0 َ 
دا بع باس وَلِدَُوا به 


راس مام و 
اننا مما علَيِك املاع 


.إنَّ فى هذا لبلاغا لوم عَادِِبنَ 
الفصل الخامس 


الناسخ والنسوخ 


3 ظاهرة النسخ التي قر العلماء يحَدوثها في النص أكير دليل على جدلية العلاقة بين الوحي والواقم؛ إذ 
النسخ هو إبطال الحكم وإلغاؤه» سواء ارتبط الإلغاء بمحو النص الدالَ على الحكم ورفعه من النلاوة أو 
ظل النص بض 1 على «الحكم» المنسوخ. لكن ظاهرة اللسخ تير في وجه الفكر الديني السائد 
والمستّر إشكاليئين تتحاشى مُتاقشتهما . الإشكالية الأولى: كيف يُمكى التوفيق بين هذه الظاهرة بما 
رئب عليها من تعديل لانص بالدسخ والإلفاء وبين الإمان الذي شاع واسسَمرٌ بوجود أزلي النص في اللو 
الحنوظ؟ والإشكالية الثانية الني 0 ها ظاهرة «النسخ» هي إشكالية «جمع القرآن» في عهد الخليفة 
أبي بكر الصديق. والذي ترط بين النسخ ومشكلة الجمع ما يُورده علماء القرآن من أمثلة قد توهّم بأن 
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نفد ألحواء النضن ذن تبنيت من الذاكزة الإمتانية :ولك عليدا عل مناقفة عاتن النضيين أن يحلل 


«مفهوم النسخ ووظيفّه عند علماء القران ونناقشهم في تصوراتهم لانواع النسخ وأتماطه 


(|) مفهوم النسخ 
تعمد العلماء في تحديد معنى الْنُسخ على نضَّين من القَرآن أحدهما مكي والآخر مدني . أما النصّ 
لمكي فهو قوله تعالى: 
ذا راع الغزان اليد الله مَِ الشَيِطان اجيم * نه يس له سُْطانٌ على الَذَِ موا وَعَلَى هم 
2 2 8 مطاش عن ادن سررة والذق كُمْ به رك 2 ذا دنا أ كان أ لذ عله 
ما يلوا ما نت مشر بل أكترخم نا ينون ** ل يله وح دس بن وك م 
مثو وَهُدّى وتشُرى للمَسَلمينَ * ولف كلم هم وى نا يعلقة مر ران الذي وى إل جم 
وَهَذا لِسَانْعَريٍ بين . 
ولا شك أن معنى «الانة» في هذا النص المقصود به عض النص ووحدته الأساسية» فسياق النص قراءة 
القرآنْ والبدء بالاسبعاذة من الشيطانء ثم رد تهمة الافتراء وبيان أن القران من عند الله نزل به الروح 
الأمين» والرد أنضًا على اتهام مشركي مكة بأن مة من تملي على حمد القرآن. في هذا السياق بكون 
«إبدال» آة مكان أده معناه رك الوارد فى نض نص آخر مع إبّاء النضّين» ولذلك كان نناء الانة 
على الشرطه وكان جواب الشرط اتهام أهل مكة لحمّد بالكذب. وليس لهذا الاتهام من معنى سوى 
تصوّرهم لوجود تناقض في النص. والنص الآخر الذي يسسّتد إليه العلماء في تحديد معنى النسخ نص 


مدني هو فوله تعالى: 
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ا أل الاب وا مركن أن يل كم بن خرن ركع واه يحض بوخليه 
نيا 0 030000 
1 ل و 3 ءًَ 00 7 2 7 7 2 7 ١‏ 2-7 
عل ىكل شَيْءِ قير د ألم تلم أنَّ الله له ملك السّمَوَاتِ وَالرْض وَمَا لكم مِنْ دُون الله مِنْ وَِيَ وا نصير 


دون أن انوا رَسُولكم كنا سيل مُوسى بن فل ومن يدل لكر بالإيمان هقد صل سوا 


وسياق هذا النص مُغاير لسياق النص السايق من حيث أنه مُشير إلى معاداة أهل الكتاب المسلمين 
ولاش لوق كر نهر بولااغق أن أعن كاي كلو[ ذل ألسدرا باعتزرا كاتي ومطعت تيه 
على «الأميين» الذين صار حم وكتاب» أنضًا : ولذلك كانوا كرا ما بلجون إلى اثهام آنات القران 
التناقض» والأمثلة على ذلك كثيرة: منها مدا اعتراضهم على إلغاء النص للربا في حين أن النص بعد 
المؤمنين الحسنة بعشر أَمثالها إلى سبعين ضعمًاء فكان قولحم «نعجب لرب نحمد كيف يحرم علينا الرا 
وتعطيناه» . ومعروف أن «الرنا» كان ُمثل النسبة ليهود «سّرب» مَصيونا هاما من مصادر سيطرتهم 
على حركة الجتمع . والمثال الثاني» وهو مثال أدخله العلماء في «النسث» هو محويل القبلة إلى الكعبة بعد 
أنكان النين والمسلمون سَوجهون في صلاتهم إلى بيت الممّدس» ولا شك أنَّ توه المسلمين إلى بيت 
المقدس في الصلاة كان من شأنه أن بر الطمع في تفوس اليهود الذين ظنُوا في هذا التوجه اتباعًا لليهودية, 
ولذلك اعترضوا عند ححويل القبلة: 

«فقالوا: با محمدء ما ولاك عن قبلتك التي كنتٌ عليها وأنت تزعم أناف غلن مله ]براي ودضه؟ ارجع 
ا عليها تبعك ونصدقكء وإما برسدون دذاك فده عن دنه. فأنزل الله تعالى 
0 لي ا ل د 
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-ه 


بك شَهِيدًا كلكا د ابي كلت عَيْهَا ا للم مدني الؤَسُول عبن ينفلك على عيئة (أي 
امّلاء واختَبارًا) وَإنُكانث لكب رز 1 8 00 00 (أي من الفثن: أي الذين يت الله) وَمَاكانٌ 
الله ضع نكم (أي 25 اقب الأولى وتصديق نبيكم, واتباعكم إِنَاه إلى القبلة الآخرةء وطاعتكم 
نبيكم فيها: أي ليعطيتكم أجرهما جميعًا) إِنَّ الله بالقامن لَرَءُوفٌ رَحِيم . 

# خا سان كذ ترى تلك وشهك ون المنفاء تلريكق علد #عناها مول رعهك كم لمشتحد 


حرام وَحَفنها كام 2000 0 


دي من هذا السياق تنهم أن الآئة في النص السايق - التي بمّع عليها النسخ أو السيان -مس من 
الضروري أن عن بمعنى الجن الأساسية في النص - الانة القرائية - 0 المقصود بها المعنى اللغوي 
لآنة: بمعنى العلامة الدالة. وبؤكد هذا النهم من خافنا الخدرك عق ملك السبوات والارض أولاء 5 
الحديث عن طلب طلبه أهل الكتاب والمشركون من النبي؛ طلب يُقَارنه النص بما سبق أن طلبه قوم 
موسى منه؟ وهو طلبهم رؤية الله جهرة. لد كان طلب أهل الكتاب من البي هو أن قالوا: 

«ا عمد اثثنا مكتاب تنزله علينا من السماء تترؤه؛ وفكر لنا أنهاًا تبك وتصدفك. فأنزل الله تعالى 
في ذلك من قولهمما أ يدون نَ أن شانوا رَسولكم كنا سل وسى بن قبل ومن يبدل الكو لمان قفد 
صر هشوا الشييل) 

وليس لهذا الطلب من معنى سوى أنهم كانوا تطلبون «علامة» و «انة» «سدلون منها على صدف 
ابي . ويكون معنى الآنة بناءً على هذا أن العلامات الدالة على النبوة تمكن أن ُخيرها اللهء وأن ما تُخيره 
الله من هذه العلامات أو مسحب عليها أذنال النسيان بأتبي من العلامات بما هو أفضل منها في الدلالة» أو 


ني على الأقل بما ثماثلها . إن هذا الفهم جاوز تعدّد قراءات «أو نسها» وهي قراءات تراوحت بين 
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م بإسناد الفعل إلى الله أو انها ببجعل الفعل على صيغة «أفعل» من «أنسى» ع «نسّى» 
والقراءة الثالثة «مْسَأها» الممز بمعنى التأجيل» وهي 0 منها الزركشي على أن النسخ بمعنى 
لحيل الحكم لا بمعنى إلغائه» وهو: 

«ما د له لسبب ثم بزول اليين» معدن الضعف والقلة بالصبرء وبالمغمرة للذين يرجون لقاء الله 
ونحوه من عدم إيحاب الأمر بالمعروف والتهي عن المنكر والمهاد ونحوهاء ثم نسخه إبجاب ذلك. وهذا 
ليس دنسخ في الحقيقٌة وإما هو نسء» كما قال تعالى: «أؤ كسما » فالمنسا هو الأمر ,امال إلى أن شَوى 


المسلمون» وفي حال الضعف يكن الحكم وجوب الصبر على الأذى. » 


ويكون على ذلك معنى النسخ هو إبدال نض دنصّ مع بقّاء النصين وعلى ذلك نصعب أن تتقبل كثيرًا من 
النصوص والأنواع التي بُوردها العلماء داخل قضية «الناسخ والمنسوخ», خاصة تلك النصوص التي 


يجعلون آخرها ناا لأولها . إن أماط التسخ يمكن أن تتضح أكثر إذا ناقشنا وظيفة النسخ وغاينّه . 


(2) وظيفة النسخ 

لانقيك أن ينال تقل جضن ارات ليق[ ظالشك عى اعر كو أن ادوس بزو زو | علاندة: 
أهمها التدرج في التشريع خطوة خطوة مراعاةً لقاون التدريج في عملية التغيير. وإذا كان النص في مفهومه 
الأساسي من حيث كنه وحيّا انطالق من حدود مفاهيم الواقع» فلا شك أنه في تطوّرهكان لا بد أن 
براعي هذا الواقع . ولا نصح أن يكون هذا الفهم محجوبحا بنصور أن الله لا يجوز عليه اللغير, وأن قات 
الشامل الماضي والحاضر والمسسقبل وللكليات والجزئيات بمدع من أن يحكم يحكم ثم غير هذا الحكم؛ 


فالغيّر صفة ثاسّة في الواقع لازمة له من حيث هو حركة مسسمرة سيّالة دافقة. وما دام النص نضا 


007 


متوجهًا الواقع فلا بد أن براعي شروط الواقم . لقد قارب علماء القرآن هذا الفهم وإن عبروا عنه بلغة 
عصرهم ومن خلال معاهيمهم: 


و 
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«والنسخ مما خصّ الله به هذه الامة في حكم من التيسير وبفرٌ هؤلاء (الذين تتكرون النسخ) من القول 
أن الله سخ شينًا عد نزوله والعمل به. وهذا مذهب اليهود في الأصلء ظنًا أنه مدَاء --كالذي برى 
الرأي ثم بدو له -- وهو باطل لأنه ان مدة الحكم» ألا ترى منهم الإحياء بعل الإماتة, وعكية 


والمرض عد الصحة وعكسهه والفّْر عد الغنى وعكسه وذلك لا يكون تدائء فكذا الأمر والنهى.»7 


إن تغايْر أفعال الله في العام لا يعني تغيرًا في ذات الله أو في علمه» وكذلك إبدال آدة مكان آدة وتغيير الحكم 
لاعن «البداء» أو أن الله تقر أمرًا ثم بدو له فيه رأي آحر. إِنَّ النظر دائمًا إلى «الله» في مناقشة 
قضابا الوحي والنص إغفال لقعد الآخر الحام وهو الواقم وسقي إن الأحكام الليغية أحكام خاصة 
البشر في حركهم داخل المجتمع, ولاصحّ إخضاع الواقع المنقير لأحكام وتشرعات جامدة لا تتحرّك ولا 
وقد مر ينا في مناقشة قضادا أسباب النزول تدر التشريع في تحريم شرب الخمر وتدرّجه في ريم عض 
الأطعمة؛ وهو تدر بصت أن نقّال معه إن الآنات الأخيرة في ترتيب النزول تنسخ حكم الآنات السابقة 
عليها . والمهم في ديد الناسخ من المنسوخ هو ترثيب النزول لا ترثيب الدّلاوة في المصحف. ومعنى 
ذلك أن تحددد الناسخ من المنسوخ في آنات القرآن عتمد أساسًا على معرفة تاريخية دقيقة بأسباب 
الأزول :وكاب زوق لاه وغر ام كس مها كنا تار ومن هذ خم ان سين كن اذا 
ل واف الصحابة القرآنكما أنزل الأول الأو لكان جوابه لو اجتمعت الإنس والجن على أن يلوه هذا 
أذ ينها اماما غواء 
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وهذا ما يجعل محديد الناسخ والمتسوخ ليس دائمًا 7 سيان ور ذلك كان السبب فى مُغالاة علماء 
اران في النماذيج التي ناقشوها في هذا الباب. لد جعلوا كل اخّلاف نوكا من النسخ» وخلطوا في ذلك 
بين أدوات التخصيص اللغوي داخل الابة الواحدة وبين تغيير الحكم لتغير الظروف والملااسات . 

قال ابن العربي: قوله تعالى: إِذا 0 الأشيه الحم ناسخة لمائة وأربع عشرة آئة» ثم صار آخحرها 
الاين وهي قوله: إن نا وا وَأَقَامُوا الصلَاة وأا 1ك 0 بيهم . 

قالوا: وليس في القرآن آدة من المدسوخ ثبت حكمها ست عشرة سنة إلا قوله في الأحقّاف. ترا كك 
بذعا ِنَ الرسَل وما دري ما عل بي وآ اراس أول سورة الفح: قال ابن العربي: ومن أخرك 
آنة في النسخ قله ال ان امموَوَائزُ 5 وأعْرض عن الجحَاهاِيَ أولها واخاسأ منسوخان» 
ووسطها حكم. 

وهذا الور ليوك التسخ في الانة الواحدة تصور تعارض ممهوم «النسخ» ذاته من حيث هو إبدال أئة 
مكان آمة من جهة, وهو منهوم تعارض وظيفة «النسخ» التي هي التيسبر والتدرج في التشريع من جهة 
أخرى. إن الانة الأولى: ذا انَل شه حرم تأمُر تال المشركين بعد نهابة هذه الأشهرء إلا إن 
أنوا وَأَقَامُوا الصّلاء واوا 36 وليس في هذا الشرط نسخ أو تغيير في الحكم. أما الائة الثابية نما 
كنت بذعا ِنَ الل وما ري ما بَلُ بي ونا كم١٠‏ فهي حوار مع أهل مككةكما ينضح من سياتها 
داخل السورة 5 فهي آدة مكية لا علاقة لما بأول سورة الفح المدنية التي نزلت عند الانصراف من الحديبية 
نوكا من البشارة للنبي والمسامين. والادة ند على أن «عدم دراءة البي» تننصبٌ على تائم علاقنه بقومه 


الق مباءث سيب الدعوة بدليل قوله: إِنْ أتبغ إلا 5 ب وما 5 ا َي مب والقول في الآىة 
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لثالثة حَذٍ العفو وَآمُرْ بالمَرْفٍ وَأغرض عن الحاهين بآن ألما منسوخ بالركاة وآخرها منسوخ بالآمر 


القئال قول لا سسقيم» بل هو من قبيل استعراض المهارة والذكاء . لذلك يذهب السيوطي إلى: 


«إن الذي أورده المكثرون أقسام: قسم ليس من التسخ في شيء» ولا من التخصيص؛ ولا له بهما علاقة 
بوجه من الوجوه ... وقفسم هومن قسم المخصوص لا من قسم المنسوخ ومنه قوله: و كوا 
الفشركات 0 قبل إنه مخ موله: وَالْمَحْصَئَاتُ 00 ويا الكتاك يونا سو حمبرصن بن 
وقسم رقع ماكان عليه الأمر في الجاهلية أو في شرائع من قبلنا أو في أول الإسلام وم تنزل في القرآن؛ 
كإبطال تكاح نساء الاناءء ومشروعية القصاص والدَئةء وحصر الطلاق في الثلاث» وهذا إدخاله في قسم 
الناسخ قربء ولكى عدم إدخاله أقرب؛ وهو الذي رجحه مكي وغيره ووجّهوه بأن ذلك لوخد في 
الفاسخ دن جميع القرآن منه؛ إذ كله أو أكثره رافع لمااكان عليه الكفار وأهل الكتاب. قالوا وإفا حي 
الناسخ والمتسوخ أن تكون آئة نسحت آبة ... فإذا علمتٌ ذلك فقّد خرج من الآمات التي أوردها 
المكثرون الجم الغغير مع آنات الصفم والعفو إن قانا إن آة السيف م تتسخها .» 

وإذا كانت وظيفة النسخ هي التدرّج في التشريع واللبسيرء فلاشك أن شَاء النصوص المنسوخة إلى 
جانب النصوص الناسخة بعد أمرًا ضرورثًا؛ وذلك لأنَّ حكم المنسوخ تمكن أن تفرضه الواقع مرةٌ 
أخرى. وقد أدرك العلماء ذلك حين ناقشُوا موقف النص ين أمر المسلمين بالصبر على أذى الكفار وين 
أمره بقََالحم, وقانوا إن الأمر بالصبر من قبيل «المنسأ» الذي أجل العمل به أو ثلغى إلغاءً مؤقنًا غير 
الظروف» فإذا عادت الظروف إلى ما كانت عليه قبل ذلك عاد حكم المنسا إلى الفعالية واللآثير. 

عع ادك أبرجزوة عدي افالدق وعم لدم :دي ؤلدا تدك كر وإقال باك فلإ 
حكم آخرء وليس ددسخ إِما النسخ الإزالة حتى لا يجوز امّثاله أددًا ... ومن هذا قوله تعالى: با 5 
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الذي اما 42 لشسَكم الآنةء كان ذلك في ابّداء الأمر فلنَا قوي الحال وجب الأمر بالمعروف والنهي 
عن المتكر والمقائلة عليه ثم لو فُرض وقوع الضع ف كما أخبر النبي # في قوله: «بدأ الإسلام غريًا 
وسيعود غريًٍا كما ددا.» عاد الحكم, وقال #: «فإذا رأت هوّى مَُبعاء وشح مُطاعَاء وإعجا ب كل 
ذي رأي برأنه؛ فعليك يخاصة نفسك.» وهو سبحانه وتعالى حكيم أنزل على نبيه ' حين ضعفه ما 
ليق ملك الحال رآفة 5 اعوط يعت الاوك حرجًا ومشفّة ذلا أعز الله الإسلام واضيق 
ونصره َل عليه من المنطاب ما نكافئ تلك الخالة من مطالبة الكفار بالإسلام» أو بأداء الجزية - إ نكانوا 
أهل كناب - أو الإسلام أو القتل إن لم يكونوا أهل كاب. 

وعود هذان الحكمان أعتي المسالمة عدد الضعف والمسايفة عدد القوة - سود سبئهماء وليس حكم 


المسافة ناسحا لحكم المسالمة» بلكل منهما يحب امّثاله في وقنه. 


وإذا كان علماء القرآن قد أخرجوا هذا «المنساً» من باب الناسخ والمنسوخ فإن تحديد وظيفة التسخ في 
اللحييل والتبسير والندرّح في التشريع تجعل المنسوخ كله من داب «المنسا»» وبكون معنى التبدل في 
الآنات التي اقَشُناها قبل ذلك هو تبديل الأحكام لا تغيبر النصوص بإلغاء القديم بآخر جديد لفظا 
وحكما . وإن فهم معنى «النسخ» بأنه الإزالة اللامة للنص تنداقض مع حكمة الليسير والندرج في 


(3) أنماط النسخ 
تصكف القدماء أماط التسخ في القرآن طبقًا لمفاهيم مختلفة ومتغايرة للعسخ» فإذا نظرنا إلى طبيعة 
النصوص الناسخة والمنسوخة كنا في دائرة المقارنة بين القران والسنة» فهل يحوز أن تَنْسَمْ نصوص من 


لقان دنصوص من السنة؟ وفى الإجادة عن هذا السؤال اختلف العلماء: 
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«فقيل لا سخ خ القران إلا شرآن؛ كفوله تعالى: ما سخ م من أ سه نَتِبحَهر بثها أو يها » قالوا: 
ولا كون مثل القرآن وخيرًا منه إلا قرآن . 

وقبل بل بسح القرآن بالسنة لأنها أيضًا من عمد الله قال تعالى: وما ينطِن عن الهَوَى وجل مده آئة 
الوصية ... والثالث إذا كانت السنة بأمر الله من طريق الوحي نسخت وإنكانت باجتهاد فلاء حكاه 
ابن حبيب النيسا.وري في تفسيره. 


وقال الشافعي حيث وقع نسخ الثران ن بالسنّة فمعها قرآن عاضدٌ لماء وحيث وقع نسخ السنة بالقرآن 


فمعه سنة عاضدة له لين توا القرآن والسدة.» 


واكديكة ١‏ مثل هذا التعارض بين الآراء نام من عدم النَفرقة بين النصوص الدينية» ومن عدم إدراك 
الحدود الفاصلة بينها . وبعد موقف الشافعي هنا أقرب المواقف إلى سياق النص من حيث إصراره على 
التماثل في مسنوى النصوص فيما يتصل سستم الاحكام . وإذا كان الزركشي تعترض على الشافعي قائلا: 
«والحجة عليه من قوله فى إسقاط الجلد في حد الزنا عن النُيب الذي رُجم, فإنه لا مُسيّط لذلك إلا 
السنة فعل البى © » 

فإن هذا اعثراض شكلي فإن «الرجم» 1 أقصى من «الجلد» فكيف تمكن الجمع بينهماء ناهيك أن 
إقامة حد «الرجم» على «الثيب» الذي 5-8 حكم الأعدب فوع من العاب «بالأثر الرجعي» على 
ساس م5 زه إى التبتفةا المنجؤيححة ونع :ديا تدز الثران: (الوكتحد: وكليد لا نلك اسكامةه.وانة 
الوصية المشار إليها لم سَيّر حكتها بالسنة» بل تغير بالقرآن أنضا وهو ما يُشير إليه الزركشي عند حديثه 


عن وجوب تأر الناسخ عن المنسوخ في ترئيب التزول حيث دقول: 
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«الاممّان إذا امهيا شكتن غتلدن وكائك: الشواهما انارمنة الأخرئ» «المتاخرة أ سبخة الأوق؛ وله 
1 مرك ا الوضكة لالد ورين ثم قال عد ذلك: وا َه لكل واحد مهما السّوُْسُء 
وقال: فَإِنْ لم بك له ولد ووَرنَه َوه ممه ال قالوا: فهذه ناسخة للأولى ولا يجوز أن تكون لمما 
الوصية والمبراث.» 

وإذا كان القَرآنْ والسنة نصّين دسنيّين فإنهما تلان من وجوه أخرى جعات الفْمّهاء والأصوليين بضعون 
السنة في مرثبة ثالية من حيث الأهمية للقرا ن. وإذا كان إهدار السنة في التعامل مع القران بعد إهدارًا 
لجانب هام في فهم النص» فإن التسوية بين القَرآن والسنة لا 1 في خطرها عن خطر إهدار السنة إهدارًا 
كملا . 


وإذا نظرنا إلى قضية الناسخ والمسوخ من هذا المنظور نجد للعلماء تصنيًا للآنات الناسخة والمنسوخحة 


بدور حول الأماط التالية: 

ل 

الانات اق سحت تلاوتها وبنّي حكمها . 
5 

الانات القي نسخ حكمها ودَيّت ثلاوتها . 
لي 

الآنات التي مت حكمها وتلاوتها مما . 
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وإذا كان التمطان الأول والثااث تفترضان حدوث تغيير في النص حذفت منه بعض الآئات سواء بف 
حكمها كما هو الأمر في النمط الأول» أو نسخ حكمها أنضا كما هوالأمرفي الدمط الثااث» فإن هذا 
الافتراض له دلالته الخطيرة التى سنعود لمناقشيّها في الفقرة الثالية: وتكثفى هنا سّحليل الأمثلة التى تعطيها 


العلماء للتمط الثاني» وهو النمط الذي نميل إلى حصر مفهوم النسث فيه دون غيره من الأخاط . 


مر راض 


الضرب الثانى: م سخ حكمه وبقيت ثلاونه,» وهوفي ثلاث وسمين سورة. ة؟ كقوله تعالى: وَالَذِنَ د 
منْكم وَبدْرُونَ أرْوَاجَا ... الانةء فكانت المرأة إذا مات زوجها لزمّت التريّص بعد انقضاء العدة حولا 
كاملاء وتفقتها في مال الزويج» ولا ميراث لحاء وهذا معنى قوله: ناا إلى الحَؤل ء غَيرَ حراج . داح 
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فنسخ الله ذلك بقوله: : فضي نهنأ كك عه أَشهر وعَشْرًا. 

وإذا كانت الآئة الناسخة مقَدّمة من حيث الثلاوة على الائة المنسوخة فإن العبرة سترتيب النزول لا 
اقيق اللاو مرولا عن أن تير كبو نرض هه زرضها من اعطاق كاملا إلى انار ارده 
أشهر وعشرًا نوع من التخفيف والتيسير هو الغادة من وراء هذا التغيير أو الإبدال. وليس هنا «نسخ» 
معنى إزالة النص وبّحوه من الثلاوة. والأفدت] الدكدة ارد ترك اللزوة أن تكون «تذكيرًا بالنعمة ورفع 
المشنّةه فقط بل مكن أن تكن 5 «تأجينًا» الحكم لاثفاء الظروف المؤدية إليه, 
والتى قد تعود فتعود للحكم فعاليته. إن منهج الوحي هنا - رغم وضوحه من حيث دلالته على 
الارتباط الوثيق بالواقع الإنساني - تغيب ماما في الفكر الديني الرسمي المعاصرء وهو في فكر دعاة 
ليق اخكار الدردة» اح غيانا» لأنهم دون الوئب على قوانين الواقع بالفرض والفسر وبقّوة 


الحديد والنار. 
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وق حدود هذا المهم لظاهرة «النسخ» لا يسام القدماء من المنطأ الدابع من جرصهم على عدم احا 


موقف نقّدي من مرويات علم «الناسخ والمنسوخ» واعتّمادهم على مرّد النقل عن القدماء والتوفيق بين 


الآراء والاجتهادات والروادات: رغم أنها قضية ترتبط --كما سلمْت الإشارة -- بمعرفة أسباب 
النزول» وهي من ثم محتّاج إلى اجئهادات تنجاوّز حدود اللوفيق بين المرويات: 

«قال ابن الحصار: إِمَا ترجع في النسخ إلى تقل صرم عن رسول الله يك أو عن صحابي مول آةكذا 
نسخت كذا . وقد يحكم به عدد وجود النَعارض المقطوع به مع علم التار يعرف المقدم والمتآخر. 
قال: ولا تعمد في التسخ قول عوام المفسرين بل ولا اجتهاد الجنهدين من غير نقّل صحيح ولا معارضة 
بين لأن النسخ يضمن رفع حكم وإثبات حكم تقرّر في عهده ته والمعتمد فيه النقل والتاريخ دون الرأي 
والاجتهاد . قال والناس في هذا بين طرفي نفيض فمن قائل لا تفيل في التسخ أخبار الأحاد العدول» ومن 
متساهل يكثفي فيه بقول تعر أو سيق والضزات بلاق قطنا © 

ورغم هذا فقّد درج المتأكَرون على جمع الروانات لون قخص أ نودي : واللعط م الك ذو دراه 
على اجتهاد حقيقي. من هنا تلمس في بعض التماذج الت بوردونها شه رامعا قافا لكان 
النسخ بمعنى تغيير الحكم . وإذا كان اتََاقَ العلماء قد انتهى إلى أن مجال «النسخ» هو الأحكام؛ ومن ثم 
فهو لا شع إلافى نصوص «الأمر والنهي» إن عضهم قد وسع يال «النسخ» ليدخل فيه ما ليس منه. 
وو نفة ا !ذخال :ننه نئي سردن التدهاة من لاس ما وَلآهْمْ عَن ليم الي كاثوا عَنها دالغل 


34 7 م ء 
إطار المدسوة؛ حيث زهب الزركشى إلى أنها منسوخة بقوله تعالى: قَدُ نرَى تقلب وَهك فى السَّمَاء . 
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وليس في الأمر نسخ؛ فالائة الأولى آنة خبربة لا تفرض حكمًا يُمكن أن تنسخه الآئة الثانية. ومن مل 
انا تصوّرهم أن الأمر يُمكن أن يتخ قبل تتفيذه أو تصوّرهم أن ما أتى به النص من أحكام 
تخااف ماكان عليه الناس قبل الإسلام يعد من قبيل «الناسخ»؛ وهو توسع ييجعل النص كله تقريًٍا نضا 
ناسحا ويخريج عن حدود النسخ داخل النص. هككذا تدخل الزركشي النمطين السابقين في حدود 
الناسخ حيث بهول: 

الأول: «نسخ المأمور ١‏ قبل امتثاله» وهذا الضرب هو النسخ على للدم الخايل بذج ولد 
ووه ال 5 4 ل در | بيْنَ دي ن. 0 صَدَفَة ثم نسحه سبحانه قوله: ا 
..٠‏ الانة. 

اللا وسكي نينا يورا وهوما أوجبه الله على من قبلنا كختم القصاص» ولذلك قال عقب تشرع 
الدية: ذَلِكَ تَحِيتٌ مِنْ ل وكذلك ما أمرنا به أمرًا إجمائيًا ثم سخ كنسخه التوجه إلى بيت 
المقدس بالكعبة» فإن ذلك كان واجبًا علينا من قضية أمره باتباع الأبياء قبله؛ وكتسخ صوم بوم 


عاشوراء برمضان 6« 


وسمْقَ السيوطي في اعتبار هذه التماذج سخا مع الزركشي رغم أنه على المستوى النظري نكر هذا 
الانساع . وإذا كان السيوطي يؤّكد أن النسخ لا شق . 


إلافي الأمر والتهي ولو بافظ الخبرء أما الخبر الذي ليس بمعنى الطلب فلا يدخله الننسخ ومنه الوعد 
والوعيد . وإذا عرفت ذلك عرفت فساد صنع من أدخل في كنب ب النسخ كثيرًا من آنات الأخبار والوعد 


والوعيد . 
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فإنه بعود ليؤكد أن فرض التوجه إلى الكفبة في الصلاة نسخ» ويعطي نماذج أخرى لا تدخل في إطار 
النسخ؛ وذلك اعتمادًا على المروبات التى يجمعها على النحو التالي: 

«وأخري أبو عبيد وغيره عن ان عباس قال: أول ما نسخ من الشران نسخ القبلة . وأخريج أبو داود قْ 
تأسخه من وجه آخر عنه قال: أول أدة نسحت من القَرآنْ القبلة ثم الصيام الأول . قال مكي: وعلى هذا 
ل هع في المي أت قال وقلاذكر لوقع ي الأشانها قوله تعالى فى سورة غافر: اله شير لعزن 
وَمَنْ حَوا حَوْلهُُسَبَحُونَ حر ركم ويؤْسُونَ دورو َ للِنَ آم مَنواء فإنه ناس لقوله: وَمسْسَغْفْرُونَ من في 
رض تلك: أحسق من هذه نسخ قيام اللمليق اول بعنوزةاللوييل ارقا وررتاك الفداواك امن 


ولف ل ا 


ولد سبق أن ناقشنا الائة الأخيرة من سورة «المزمل» ويّدا أنها مدنية» ولكن المهم هنا أن الإحظ 
اتساب على أكتشاف ناسخ ومنسوخ في المرحلة المكية. لقد صار العالم المتآخر مجرد جامع للروائات» 
وحين يحاول الاجتهاد فإنما ليُضيف إلى هذه الروادات روادة من عنده. وقد أَذّى تردّد العلماء في قضاءا 
الناسخ 0 داجو لعفل فق وللكة ذلك عقوم تفبرروا أن مق الشيوض :ما : نسخ حكمه 


وتلاوثه, ومنها 58 تحط ثلاونه كا 


النسخ وأزلية النص 


م تناقش العلماء ما تؤدى إليه ظاهرة نسخ الدّلاوة, 9 النصوصء سواء شي حكدها أم سخ اه 
من قضاء كامل على تصورهم الذي سبقت الإشارة إليه لأزلية الوجود الكتابي للنص في اللوح الحنوظ. 


وإذا كان: 
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«ما نَزِل من الوحى يوا جميعه قِ أم الكثاب» وهو اللوح الحفوظ كما قال: في كاب مُكنون د د 


إلا المطهّرُون . » 


فإن نزول الات المثبئة في اللوح الحفوظ ثم نسخها وإزالتها من القَرآن المَلوَ نفي هذه الأندية المفترضة 
الموهومة» ويجب أن نفهم الانات الدالة على ذلك فهمًا غير حرثي. ولا تمكن للمفسر القددم اللمشّك 
المقوتين مكًا . فإذا أضفنا إلى ذلك المروبات الكثيرة عن سقوط أجزاء من القرآن ونسيانها من ذأكرة 
المسلمين ازدادت حدَّة المشكلة التى كان على العلماء القدماء ومن سّابعهم من الحدثين حذوك النعل 


بالنعل أن بواجهوها . تقول السيوطي راوبًا: 


«وأمئلة هذا الضرب كثيرة. قال أو عبيد: حدَّثنا إسماعيل بن إدراهيم عن أدوب عن نافع عن ابن عمر 
قال: لِيقولنَّ أحدكم قد أخذتٌ القرآنكله؛ وما دربه ما كله قد ذهب منه قرآن كثير» ولك ليمَّل قد 
عزف دما ظهر. 

وقال حدثنا ابن أبي مريم عن ابن لميعة عن أبي الأسود عن عروة بن الزبير عن عائشة قالت: كانت 
سورة الأحزاب تَقراً في زمن الدبي تك مائتق آئة» فلما كب عثمان المصاحف ١‏ نَقَدَر منها إلا ما هو الآن. 
ا بن كعب: كم أدة 1 سورة الأحناتف؟ قلت: انين وي اد أو كلها ونيعة اده قال: إن 
كان اقول تررق الو لك 15 ا فيها آئة الرجم, قلت: وما آئة الرجم: قال: والشيخ والشيخة 


فارجموهما البنّة تكالا من الله والله عزيز حكيم . 
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وقال حدثنا عبد الله بن صا عن الليث عن خالد رمحن سيعيد بن أببي هلال عن مروان بن 
عثمان عن أبي أمامة بن سهل أن خالتّه قالت: لقد أقرأنا رسول الله تك آئة الرجم: الشيخ والشيخة 
فارجموهما البئّة بما قضيا من اللذة. 

وقال: حد ثنا حجحاج عن ابن جرح أخبرني ابن أبي حميد عن حميدة دنت أبي دوضس قالت: قرأ علي 
أبن وهواين مانن سنة في مصحف غائشّة: إنَّ الله ولاك مرو انوا ا الذي موا صا 
فلودا قينا وغل الزن شرن ف السترة الال قالت: قبل أن يُغير عثمان المصاحف. 
وقال حدثنا عبد الله بن صا عن هشام بن سعيد عن زيد بن أسلم عن عطاء بن مسار عن أبي واقد 
الليي كان رسول الله كك إذا ا انه انام امنا 5 إليه قال: فجمّتُ ذات بوم فمَال: إن الله 
مول: إنا أنزلنا الملل لإقام الصلاة وإبنّاء الركاة» ولو أن لابن آدم وادبًا لأحبٌ أن بكون إليه الثاني» ولوكان 
إليه الثاني لأحب أن يكون إليهما الثالثء ولا مملاً جوف ابن آدم إلا التراب» وبنوب الله على من تاب . 
وأخر الحاكم في المسّدرك عن أبي بن كعب قال: قال لي رسول الله : «إنَّ الله أمَرَنِي أن أقرا عليك 
القرآن»: ففرأ لم يكن الذنَ كرا بن أل الكتّاب وَالمشْركِي. ومن بيّها «لو أن ابن آدم سأل وادنًا من 
قال ل شال تاكاه وان سال ثانا واعواء مأل الا ولا تملا جوف ابن آدم إلا الغراب» وسوب الله 
على من تاب» وإن ذات الدين عند الله الحنيفية غير اليهوددة والنصرائية ومن بعمل خيرًا ذان لكتره؛» 
وقال امو كيل حدثنا حجحاج عن حماد بن سلمة عن علي بن زدد عن أبي حرب بن أبي الأسود عن 
نبي موسى الأشعري قالت: نزلت سورة نحو براءة ثم رُفعَت وحفظ منها أن الله سيُؤيد هذا الدين بأقوام 
لا لاق للمم» ولوأنّ لان آدم واديين من مال لتمى وادكا #الثاء ولا ينا جوف ابن آدم إلا التزاب ويثوب 


لعن كو ثاب 
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وأخريج ابن أبي حاتم عن أبي موسى الأشعري قال: كنا نقرأ سورة نشبهها بإحدى المسبحات نسيناهاء 
غيرأنى حفظت منها: ١‏ أنها الذين امنوا وام لا تفعلون فكب شهادةً في أعناقكم فتسألون عنها 


يوم القيامة . 


وقال أبو عبيد: حدثنا حبَاجٍ عن سعيد عن الحكم بن عنّيبة عن عدي بن عدي قال: قال عمر: كنا 
نراً: لا ترغبوا عن آداتكم فإنه كفرٌ بكم, ثم قال لزيد بن ثادت: أكذلك؟ قال: نعم. وقال حدثنا ابن أبي 
مردم عن نافع بن عمر الجمحي حدثُني ابن أبي مليكة عن المسور بن مخرمة قال: قال عمر لعبد الرحمن بن 
عوف أ تجد فيما أل عليدا أن جاهدُوا كما جاهدتم أول مرة فإنا لا نجدها ؟ قال: ميا 


اسقط من الثران: 


وقال حدثنا ابن أبي مردم عن ابن لهيعة عن يزيد بن عمرو المغافري عن أبي سفيان الكلاعي أن مسلمة 
بن مخلد الانصارري قال لهم ذات بوم: أخبروني ناسين في القران لم تكثبا في المصحف»ء فلم يُخبروه وعندهم 
أو الكتود سعد بن مالكء فال ابن مسلمة: إن الذين آمنوا وهاجروا وجاهدوا في سبيل الله بأموالحم 


وانفسهم الا اشروا اننم المذلحون والذين اووهم ونصروهم وجادلوا عنهم المّوم الذرن غضب الله عليهم 


اولك لا تعلم نفس ما اخفي لمم من قرة اعين جزاءً بما كانوا بعملون . 


وأخريح الطبراني في الكبير عن ابن عمر قال: قرأ رجلان سورة أقراهما رسول الله ته فكانا شّران بها 


فّاما ذات ليلة ُصليان فلم تقّدرا منها على حرفء فأصبحا غاديين على رسول الله فذكرا له ذلك 
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فال إنها مما مخ فالموا عنها . 


وف الصحيحين عن انس في قصة اصحاب حر مؤئة الذين قلوا وققتٌ ددعو على قاتليهم» قال أنس: ونزل 


فيهم قرآن قرأناه حتى رقع: أن بلغوا عنا قومنا أنا لقينا ردنا فرضي عنا ان 
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وف المستّدرك عن حذىمة قال: ف تشرءون رعهاء عنى براءة» قال الحسين بن المناري في كثابه الناسخ 
والمنسوخ: وما رفع رمه من القران وم رفع من القلوب حفظه سورت القدوث في الوثر وتسمّى سورتي 


الخلم والحفد .» 


هل يُمكن أن نفترض من هذه الروابات سقوط بعض نصوص من القَرآنْ من ذأكرة الجماعة رغم كثرة 
م 

الروادات الت تدل على حرص النبي والمسلمين على التدوين والحفظ معًا؟ ام هل تفترض ان جمع عثمان 

الناس على مُصحف واحد بعد اخثلافهم في القراءة -- وما أذَّى إليه ذلك من تدوين القْران على حرف 


واحد من الأَحرّف السبعة -- كان بمثابة توحيد لقراءة النص على لمجة قرمش؟ وهو افتراض تمك أن 


نجد له سندًا في قول عثمان للجنة جمع القران وتدوينه: 

فنسّخوها (الصحف الى كانت عند حفصة) في المصاحف . قال عتمان للرهط القرشيين الثلاثة: إذا 
اخلفتم انتم وزبد بن ثادت في شيء من القران فاكتبوه باسان قريشء فَإنما نزل بلسانهم. ففعلوا حتى إذا 
نسسَحوا الصحف فى المصاحف» رد عثمان الصحف إلى حفصة:؛ وارسل في كل اف بمُصحف مما 
نسخواء وأمر بما سواه من القران في كل صحيفة أو مصحف ان يحرق.» 

أم هل تََْرض أن هذه الروادات كلها مكذوبة مدسوسة وأنه لم سقط شيء من القرآن؟ ومُسدّدد في ذلك 

0 2 س ء 6 2“ 300 3 

إلى أن كثيرًا منها ورّد على اسان ابي بن كعب وهو من أحبار اليهود . لكن أنَا كان الافتراض الذي تمكن 
أن تَمْترضه؛ فالذي لا شك فيه أن هذه التماذيجكها لا تدخل في باب «التسخ» بالمعنى الذي حدَّدناه 


من قريب أو من يعيد لا من حيث المفهوم ولا من حيث الوظيفة . والذي لا شك فيه أضا ان فهم قضية 
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النسخ عند القدماء لا ؤدي فط إلى معارضة تصوّرهم الأسطوري للوجود الخطي الأزلي النص» بل 


ؤدي أنضًا إلى القضاء على منهوم النص ذاته . 


لد رأها الترائط بين قضانا الناسخ والمعسوخ وين قضاا أسباب التزول بحيث يُمكن أن نعدهما من 
منظور علاقة الترااط بين النص والواقع قضية واحدة أو نوتًا واحدًا من أنواع علوم القرآن» لكى النصل 


ينهما في هذه الدراسة كان ضروربًا لمناقشة مفهوم القدماء والكتشف عن طرائتهم في الفهم والتحليل . 


وإذا كنا في الفصول السابقة كلها قد ركزنا على بعد علاقة النص بالواقع والثقافة فإننا في الفصول الثالبة 
نود أن نوكر على آليات النص سواء من حيث صاله بالنصوص الأخرى داخل الثافة أو من حيث 
طرائقه في إنتَاج الدلالة وهذا كله موضوع الباب التالي. 

التفسير والتأويل 


إذا صم افتراضنا في مفتيح هذه الدراسة أن الحضارة العربية الإسلامية هي حضارة الت بصح أنضًا 
أن نول إنها حضارة «التأويل»» وذلك أن التأويل هو الوجه الآخر للنص . وإذا كان مصطلم «التأويل» 
ِ الفكر الديني الرسمي قد نحول إلى مصطلح لمح ومة سات مصطلح «التفسير» فإن وراء مثل هذا 
التحويل محاولة مصادرةكل اتجاهات الفكر الديني «المعارضة» سواء على مستوى الثراث أم على 
مستوى الجدل الراهن في الثقافة . إن وصم الفكر السائد الفكر النقيض بأنه فكر «تأويلي» يستهدف 
تصنيف أصحاب هذا الفكر فى دائرة الذي فضي توي 3 بون كا وه ]داك امتوهد و هاو 
ميل هذا التصنيف جَاوًا تنا مع الخطاب السياسي المباشر الذي بص مكل حركات المعارضة أو 
الاحتجابج السياسي ضد قرارات السلطة التنفيذية بأنها تحركات تستهدف إثارة «الفتعة» . وف مقابل 


ذلك يكون وصف «تأودلات» هذا الفكر الركمين أنها «تفسير» وَضدًا ستهدف إضفاء صعة 
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«الموضوعية» و«الصدق» المطلق على هذه التأوبلات. وكأن الإمام أو القاسم مد بن حبيب 
:النيسابوري كان بعاني من أمال هؤلاء من علماء السلطة والسلطان حين قال 

وقد نبغ في زماننا مفسرون لو سسّلوا عن الفرق بين التفسير والتأويل ما اهّدوا إليه» لا يحسنون القرآن» 
ثلاوة» ولا عرفون معنى السورة أو الآنة, ما عندهم إلا التشنيع عند العوام» والتكثر عند الطعام» لنيل ما 
عندهم من الخطام؛ أعفوا أنفسهم من الكدَ والطلب» وقاوبهم من الفكر والتعب, لاجتماع الجهال عليهم؛ 
وازدحام ذوي الأَغفال لديهم, لا كفون الناس من السؤالء ولا بأتفون من مجالسة الجهال» مُفتضْحون عند 
السِّر والذواف» زائغون عن العلماء عند الدلاقء نصادرون الناس مصادرة السلطان» ويختطفون ما 
عندهم اختطاف السرحان. ددرسون بالليل صفْحًا ويحكونه بالنهار شرححاء إذا سُنْلوا غضبواء وإذا 
قروا هربواء القّحة رأس مالحم؛ والخرق والطيش خير خصالهمم, يحلون بما ليس فيهم؛ وبنافسون فيما 
برذهم؛ الصيانة عنهم بمعزل» وهم من الخنى والجهل في جوف منزل» وقد قال كُ: «المتشبع بما لم بعط 


«. كلاس وى زودًا 


وليس هذا المسلك في الفكر الديني الرسممي في حقَيقنّه مغايرًا المسلك الايجاهات الرجعية في الثراث التي 
وصمت دورها كل التأوبلات المناقضة لتأوبلاتها أنها تأويلات «فاسدة» أو «مستكرهة» وأنها 4 
أحسن الأحوال «تفسير بالرأي» المذموم والمنهي عنه من الرسول والصحابة. وقد تم تصديف أصحاب 
هذه التآويلات بأنهم من أهل «البدع» وذلك في مقابلة «أهل السنة» والجماعة» وهو تصنيف يستهدف 
مصادرة الفكر النفيض وخاصرته وحبسه في دائرة «الكفر» في مقابل «الصدق» و«الإمان» الذي .ومئ 
إليه منهوم «أهل السنة» . وقد تم حصر هذا الفكر النقيض في التجاهين: هما المعنزلة والمتصوفة. ويرجع 
خط المعتزلة في تأويل القرآن عند «أهل السنة» إلى خطاً في جاني الدليل والمدلول» بينما يرجع 0 
الصوفية إلى خطأ في الدليل دون المدلول» بمعنى أن المعتزلة أخطنوا في الدلالات التي حملوا عليها ألفاظ 
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القرآن كان خطاهم نابا من خط المعاني ومن المخطأً في حمل ألفاظ القرآنْ عليها . ويرتد خطأ المنصوفة 
إلى حمل ألفاظ القَرآن على معان هي في ذاتها صحيحة ولكن الأنفاظ لا تدل عليهاء فهو خطأ في المدلول 
دون الدليل. وإذا كان الأشاعرة -- وهم خصوم المعتزلة -- يذهبون إلى تأويل أنأت الصفات فإنهم 
دشاركون المعتزلة في «دد علهم» الأوباية, نان كا قري إل أهل السنة لاثقاقهم معهم فيما سوى ذلك . 
إن معيار التفسير الصحيح عند من نطلقون على أنفسهم اسم «أهل السنة» سواء في الثراث أم في الفكر 
الذي الس المعاصر هو ما ورد عن الرسول أو عن الصحابة الذرن شهدوا نزول الوحي» وكانوا أقرب 
من ثم إلى فهم دلالته فالتفسير عندهم لا بد أن سند إلى «النقل» لأن الاستدلال بؤدي داتمًا إلى الخماً 
في زعمهم 

وأما ما بعلم بالاستّدلال لا بالنقل فهذا أكثر ما فيه الخطأ من جهنين حدثنا بعد تفسير الصحادة» 
والتابعين وتاءعيهم بإحسانء فإن التماسير التى دذ ٍ فيها كلام هؤلاء صرفًا لا كاد بوجد فيها شيء من 
هاتين الجهتّين ... (إحداهما) قوم اعنَقّدوا معاني ثم أرادوا حمل ألفاظ العَرآن عليها (والثاني) قوم فسروا 
القرآن بأمحرد ما بسوغ أن يريده من كان من الناطقين بلغة العرب من غير نظر إلى الممكم بالقران والمترّل 
عليه والمخاطب به؛ فالأولون راعوا المعنى الذي رأوه من غير نظر إلى ما تسسحفّه ألفاظ القرآن من 
الدلالة والبيان» والآخرون راعوا مجرد اللفظ وما يجوز أن براد به من غير نظر إلى ما نصاح للمتكلم 
وسياق الكلام. ثم هؤلاء كثيرًا ما خلطون في احتمال اللفظ لذلك المعنى في اللغة كما بغلط في ذلك الذين 
قبلهم؛ كما أن الأولين كثيرًا ما خلطون في صحة المعنى الذي فسروا به القرآن كما بغاط في ذلك الآخرون» 
.وإن كان نظر الأولين إلى المعنى أسبق ونظر الآخرين إلى اللفظ أسبق 


والأولون صنفان: ثارة يسلبون لفظ القرآن ما دل عليه وأريد به» وتارة يحملونه على ما لم بدل عليه وم 
و تقب وق كلا الأموين قد كزع دباو قن أو [لباتتسين القين باعطناء فيكون خطاهم في الدليل 
والمدلول» وقد يكون حمًا فيكون خطأهم في الدليل لا في المدلول. فالذين أخطنوا فيهما مثل طوائف من 
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أهل البدع اعنّقّدوا مذاهب باطلة وعمدوا إلى القَرآنْ فأولوه على رأهم؛ وليس لهم سلف من الصحاية 
والتاعين لافي رأهم ولافي تفسيرهم» وقد صنفوا تفاسير على أصول مذهبهم مثل تفسير عبد الرحمن بن 
كيسان الأصم للا وعبد الجبار وَالرّمّائي والزمخشري وأمثالهم . ومن هؤلاء من كون حسن العبارة 
ددرس البدع في كلامه وأكثر الناس لا بعلمو ن كصاحب الكشّاف ونحوه حنى أنه بروبج على خا كثير من 
.أهل السنة كثيرٌ من تفاسيرهم الباطلة 

وتفسير ابن عطية وأمثاله أتبع لسن وأسلم من البدعة» ولو دك ر كلام السلف المأثور عنهم على وجه 
لكان أحسن فإنه كثيرًا لأ سارو شور عاو رهزي 2ن امير الي 0 
ثم إنه بدع ما بنقّله ابن جربر عن الساف وبذكر ما يزعم أنه قول الْحَفينء وإنما يعني بهم طائفة من أهل 
الكلام الذبن قروا أصوهم بطرف من جنس ما قررت به المعنزلة أصوطهم؛ وإ نكانوا أقرب إلى السنة من 
المعنزلة» لكن دنبغي أن ُعطى كل ذي حى حقّهء فإن الصحابة والتابعين والآئمة إذا كان لهم في الانة 
تفسير وجاء قوم فسروا الآنة بقول آخر لأجل مذهب اعتَمّدوهء وذلك المذهب ليس من مذاهب 
الصحابة والتاعين 510007 للمعتزلة وغيرهم من أهل البدع في مثل هذا . وفى الجملة من عدل عن 
مذاهب الصحابة والتاعين وتفسيرهم إلى ما يخالف ذا ككان نط في ذلك بل مبدعَا لأنهم كانوا أعلم 
10ظ أنهم أعلم بالق الذي بعث الله به رسوله 

وأما الذين أخطنوا في الدليل لا في المدلول فمث ل كثير من الصوفية والوعاظ والفقهاء بفسرون القرآن بمعان 
صحيحة في نفسها لكن القَرآن لا ددل عليها مثل كثيرمما ذكره السلمي في الحّائق . فإ نكان فيما ذكروه 


3 


«.معان باطلة دخل في القسم الاول 
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إن التفسير الصحيح - عند من بطلقون على أنفسهم اسم «اهل السنة» - قدمًا وحدينًا - هو التفسير 
الذي بعتمد على ساطة القدماء . ونصرف النظر عن هذا النمُسيم الشكلي إلى دليل ومدلول فإن خلاف 


«القدماء حول تفسير النص يحتّاج إلى نوع من «التاويل» حنى نصح الاسئناد إلى سلطهم في فهم النص 
والخلاف بن السلف في التفسير قليل وغالب ما بصح عنهم من الخلاف برجع إلى اخمّلاف تنوع لا 


.اختلاف تضاد 


لكن هذا «التآويل» لخلاف القّدماء لايحل كثيرًا من الإشكاليات الموجودة في التفسير المأ ثور» سواء في 
ذلك ما نسب إلى الب تل أم ما تسب إلى الصحاءة, خاصة ما تسب إلى ابن عباس . إن فيما بروى 
من هذه اسان «الرعد» ملك سوق السحابء وهو تفسبر تُروى من طرف عدة 

وأخرج أحمد والزمذي وصححه النسائي عن ابن عباس قال: أقبات اليهود إلى النبي تك ضالوا:» 
أخوا عن الرعد ما هو؟ قال: اقول ا سر در رالسط رع ودع امامو ا ىب 
«السحاب سوقه حي أمره الله قالوا: فما هذا الصوت الذي نسمع ؟ قال: صوته 

وأخرج ابن مردوبه عن عمرو بن نحاد الأشعري قال: قال رسول الله كه «الرعد ملك بزجر السحاب 
«.والبرق طرف ملك بقال له روفيل 

عرو ان مردوواعن ارين غية 6ط أن رسول ان #8 قالف سك مركا السحات يلم القاصمية 


«.وبلحم الرابية في بده مخراق فإذا رفع برقت وإذا زجر رعدت وإذا ضرب صعفّت 


واللمسك بهذا التفسير بوصفه التفسير الوحيد الصحيح اسنْنادًا إلى سلطة القدماء .ؤدي إلى ربط دلالة 
النص بالق العقلي والإطار الثاني لعصر الجيل الأول من المسلمين . وهذا الربط بتعارض تعارضًا جذريًا 
مع المفهوم المستمّر في الثقافة من أن دلالة النص تتّجاوز حدود الزمان والمكان. إن الأكثفاء مفسير 
الأجيال الأولى النص - وقصر دور المفسر الحديث على الروادة عن القدماء - بؤدي إلى تيج أخطر من 
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ذلك في حياة الجتمع» فإما أن يمسك الناس حرفية هذه التفاسير ويحولونها إلى «عقيدة»» وتكون تيجة 
ذلك الأكثفاء بهزه «الحقائق الأزلية» بوصمها حمائق نهائية» والتحلي عن منهج «التجرب» 4 درس 
الظواهر الطبيعية والإنسانية, اث سُحول «العلم» إلى «دين» وبّحول الدين من ثم إلى خرافات 
وخزعبلات وبقية من بادا الماضي . وكلا الموقفين له وجود في واقعنا الثاني نمس آثاره في جدل 


.««العلمانيين» و«رجال الدين 

إن تفسير «الرعد» 1 ملك سوق السحاب سوطه مكن أن كون تفسيرًا برئد إلى خط في الدليل 
والمدلول مما إن شمْنا أن نستخدم منهيج «أهل السنة» في النقّدء ولكنا مع ذلك نرى أن هذا التفسير 
تفسير مشروع في إطاره الزماني والئمَاني. والمفسر الحددث حين بدافع عن هذا التفسبريحد نفسه في 
صدام مباشر مع حمائق العلم 056 للالتمعاف «التأويلي» . وذلك حين يذهب 07 إلى أن التمسير العلمي 
لظاهرة «الرعد» لا سْتاقض مع كون الملائكة «جنود اللم» التي لا علم عددها إلا هو فلعل هناك 3 
وك بإحداث الرعد حين شوفر أسيانة وشروطه . وحين بود أن دضعي على تفسيره صمة «العملانية» 
بلجا إلى نقد سند الروابة التي ورد فيها هذا التفسير دون أن عي أن تفي نسبئها إلى ابن عباس أو إلى 
.غيره من الصحاءة لا نفي نسبئها إلى العصر ذاته 

إن الخطأ الجوهري في موقف «أهل السنة» قدا 0-5 هو النظر إلى حركة الَارِخ وتطور الزمن 
وصتها حركة نحو «الأسواً» على جميع الممسويات» ولذلك يحاولون ربط «معنى» النص ودلالله بالعصر 
الذهبي» عصر النبوة والرسالة ونزول الوحي» منتاسين أنهم في ذاك يؤكدون زمانية الوحي لا من حيث 
تكن النص وتشكله فقطء من حيث دلالته ومغزاه كذاك. وليس هذا جرد 0 «مفهومي» ولكنه 
تعبير عن موقف أبدبولوجي من الواقع» موقف بساند التخلف ويقّف ضد النقّدم والحركة. ولذلك برتبون 
أمهات مآخذ التفسير في أربعة: تبدأ بالأخذ عن الرسول؛ رغم ما قاله أحمد بن حنبل عن مرويات 
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التفسير من ضعف في طرق محملها وادائهاء ثم الاخذ بقول الصحابي» ثم الرجوع إلى أقوال التاعين» ثم 


نالبق الرقية الزائعة والأخيره ليان ]للفو 


إن التعرقة بين «التمسير» و«التاويل» ورفع مكانة «التسبر» على حساب «التاويل» تعد جزءًا من هذا 


«المفهومين ونحدد مجالات استخدام كل منهما 


(1) بين التفسير والتأويل (الدلالة اللفوية) 


هناك خلاف بين اللغوبين حول الأصل الاشلماقي لكلمة «تفسير» هل هي من «فسر» أم من «سفر» . 
وإذا كان «الفسر» كما ورد في اللسان ١‏ الطبيب إلى الماء و«التمسرة» هي «البول الذي مُسنَدّل به 
على المرض» وينظر فيه الأطباء ستدلون بلونه على علة العليل» فتحن إزاء أمرين: المادة التي بنظر فيها 
الطبيب للكشف عن العلة وهي «التفسرة»: وفعل عن النظر نفسه من جانب الطبيب؛ وهو الفعل الذي 
تفكنه من فحص المادة واكّشاف «العلة» . إن المادة التي دنظر فيها الطبيب مَْل «الوسيط» الذي 
ستطيع الطبيب من خلال «النظر» فيه أن كتشف العلة. ومعنى ذلك أن «التفسير» -- وهو 
أكتشاف علة المررض -- بتطلب المادة (الموضوع) والنظر (الذات)» ولا مكى لأي إنسان أن بوم بعملية 
التفسير هذه بل لا دد أن كون «المفسر» طبييّاء أي إنسانًا لدىه معرفة ما ,العلل ومظاهرها وذلك حتّى 
سمكن من أكتشاف العلة من المادة» أي حتى سمكى من القيام بعملية التفسير. إن الطبيب الذي بفسر 
المادة لا نفسرها من فراع دل مسرها من خلال معرفة مسبقّة تسمح بالتفسيرء وددون هذه المعرفة 


المسبقة تتحول المادة إلى شىء لا دلالة له على الإطلاق. 
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وف مادة «سمر» تقابلنا دلالات عد بدة مركنها الاتقال والارتحال» وسفرع عن هزه الدلالة دلالة الشف 
والظهور «وسُمَيَ اللساقر تسافا لكشنه قناع الكن غن جيه وقازل المضيز عن مكانه: ومنول 
الخفض عن نفسه؛ وبروزه إلى الأرض الفضاءء وسُمي السََفْر سفرًا لأنه مُشفر عن وجوه المسافرين 
وأخلاقهم فيظهر ما كان خائيًا منها». وبارححال الليل بظهر الصبح فيقال: «سَئْر الصبح وأسفر: أضاء . 
وأسفر العوم: أصبحوا . وأسفر: أضاء قبل الطلوع . وسَفْر وجهّه حسئًا وأسفر: أشرق. وثي التنزيل 
العزيز: وجو يَوْمَيدِ مُسْفْرَةٌ قال الفراء: أي مشرقة مضيئّة. وقد أسفر الوجه وأسفر الصبح . قال: وإذا 
لفت المرأة تقابها قيل: سفرت فهي سافر» . 

ومن هذه المادة «السفير» وهو «الرسول والمصلح دين القوم؛ والجمع سفراء» . ولعل هزه الدلالة ترتبط 
بمعنى الاتثمّال والحركة «سفرت بين القوم إذا سعيت ينهم في الإصلاح», لكن دلالة «السفر» بمعنى 
الكتاب و«السّفرة» بمعنى الكثبة: وهما استعمالان وردا في القرآنْء حيث ورد الشاني في قوله 
تعالى: أي سفَرة 6 كرام مر وورد الأول في قوله: كنكل الجمار يحل أَسْمَارً 00076 
النحو التالي: «قال ابن عرفة: سُمَيت الملاتكة سفرة لأنهم سفرون بن الله وبين أنبيائهء قال أبنو بكر: 
سُمُُوا سفرة لأثهم بتزلون بوحي الله وبإذنه وما ّم به الصلاح بين الناس» فشيهوا بالسفراء الذين بصلحون 
بين الرجلين فيصاح 58 ا الحدرث: 0 الماهر بالقران ل وق هم الملاككة جمع سافر 
والسافر في الأصل الكاتب» سمي به لأنه بين الشيء ويوضحه». وناءً على هذا الشرح يكون معنى 
«المطترو ىع جر انه كنت زرياق إلى انك ارو امود كه والجال :رع ذلك رق 
«السفر» هو الككاب؛ 32 الكلمئان سد و«سافر» بمعنى كاب وكاقي وبرتد كلاهما إلى معنى 
الكشف والبيان «قال الزجََاب: قبل الكاتب سافر وللكتاب سفرء لأن معناه أنه سبين الشيء 
ويوضحه» . وإذااكان السفرة هم الملاتكة الذين نزلون بالوحي على الأنبياء» فمن الطبيعي أن ترتبط 


دلالة «السَفْر» «التوراة. 
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ولكن ما الذي بكشفه وبوضحه السَفر أو الكثاب؟ لا شك أن دلالة الكثاب مثل دلالة الكلام من حيث 
إنها تككشف عما كان حتبوءً! أو مجهولاء وهو ما شير إليه القدماء دائمًا ول الشاعر: 
إنَّ الكلام لهي الفؤاد وإنما 

جعل اللسان على المُؤاد دليلا 
ذالكان كما كن خبيئ ق القلت :“ولس إلاللالعان» الشسية أو الأفكار الى #دورى النعس. 
من هنا كان اشنقاق كلمة «المعنى» من المادة اللغوبة «عنا» ومنها المعاناة والديكة بما تتصضمنه من معنى 
«الجبس» وتدالاسر»: ذكان الكثّاب وكذلك الكلام كشفان الخبيء قٍِ القاب ويطلقانه فق 5 داخل 
النفس . وهنا سّحول «الككاب» إلى دليل للمعنى» إلى «تفسرة» من خلالها مكن اكنشاف لمعتو كنا 
سمكى الطبيب بالنظر في «التفسرة» من اكنشاف المرض. إن الكتاب (أو الكلام) في مثل هذا التصور 
بمنابة «دليل» بومئ إلى مدلول هو «المعنى» فهو من حيث علاقنّه بالمعنى ذال وكاشنه» كه من حيث 
علاقته ,القارئ أو فهر نيفق «نفسرة» . 
وعلى ذلك سسوي أن كون مقتنا من «المْسّر» 0 «السَّفْر» فدلالة المادثين واحدة في النهادة 
وهي الكشف عن شيء حبئْ من خلال وسبط» بعل ممأ دة علاقة دالة المفسر من خلالما سوصل إلى 
هذا الخبيء الفامض . لذلك ذهب ابن فارس إلى أن: 
«معاني العبارات التي كبّر بها عن الأشياء» ترجع إلى ثلاثة: المعنى» والتفسيرء والتأوسل» وهي وإن 
اختلفت فالمقاصد بها منقاربة. فأما المعنى فهو التصد والمراد» شال عنيت بهذا الكلامكذاء أي 
قصدت وعمدت. وهو مشَىٌ من الإظهار, بشّال: عَنَت القَْبةء إذا لم تحفظ الماء بل أظهرته؛ ومنه عنوان 


الكثاب. وقيل مشّى من قولهم: عنت الأرض تبات حسنء إذا أنبّت نبانا حسما .» 
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وبرط الزركشي بن دلالة «المعنى» على الإظهار ودين دلالة «التفسبر» عليه أضًا: 

فوأما التفسير في اللغة» فهو راجع إلى معنى الإظهار والككشف وأصله فى اللغة من التفسرة, وهي القايل 
من الماء الذي بنظر فيه الأطباء» فَكما أن الطبيب بالنظر فيه يكشف عن علة المرض؛ فكذاك المفسرء 
يكشف شأن الآنة وقصصها ومعتاهاء والسبب الذي أَنْزْلت فيه ... فافع كنك القن من تراد 
لفظهء وإطلاق للمحتبس عن الفهم به» ويقال: سرت الشيء اقمو سوقان الس قا 
والمزسد من الفعلين أكثر في الاستعمالء وننصدر الثاني منهما سمى أبو الفح ابن جني كثبه الشارحة 


«ا لمسر 4 4 


افد جاء استّعما لكلمة «التفسير» في القرآنْ بمعنى البيان وذلك في قوله تعالى في سورة الفرقان: وَل 
اواك سل ا ستاك القن وَأخشين يبرا بوذلك وى ال الردغلن مشركى سكة الذرى كثر العم 
منهم على الرسول في التشكيك في تبوته ورسالته بأن وصفوا القرآن مرة بأنه إذك اصْرَاُ وَعَانَه عَئِهِ فوم 


حَرُونَ ومرة بأنه أسَاطِرٌ الأوَنَ ايها مهي تثلى عَلبِهِ َكرَةٌ وَأصِيلا ثم هزئوا ده فقالوا: مَال هَذَا 


#0 
ًُ 


الَسُول تأكل الطعام وبي في الاق لو أنزل لي مَك فيكون مَعَه يرا ** أو تلقى ليه كد أو تكون 
له جه تأكل مثا وَقَال الظالِمُونَ إن تَبعُونَ إلا رجا مَسْيحورًا . وكان تعليق القرآن على ذلك كله: انْظرٌ 
7 1 سام هم م ع مز مز 07# قز 1 َه 78 5 5 8 

كيف صرَبُوا لك الامسال فضلوا فلا مَسنَطِيعُونَ سَبيلاء فجعل القران من أقوالم أمشالا يحاولون بها 


التشكيك ف نبوة محمد ورسالله والتشكيك في القران. ولك المشركين بواصاون أمثالهم وَقال الذِينَ | 


ا 


00 قد لب ون 7 ة م ا ص 00 0 
بَرْجُونَ لماءَا لؤنا انزل عَليمَا الملائكة أو نرَى رَبّمَاء وَقال الذي كفرُوا لؤلا نرّل عَليِهِ المَرْانُ ججمْلة وَاحِدَةٌ 


ب 3 3 م 2 17 0 3 4 ل 0 5 / َ, م 9 
كذلك لِتنْيَتٌ به فوَّادَكَ وَرَئلنَاهُ تيلا 366 ولا تاتونك يمل إلا جاك بالححقّ وَاحْسَنَ تسر ٠١‏ والمعنى لا 
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أتونك بحجة إلا جمّناك بحجة أحسن بيانًا من حجتهم؛ وذلك أن ردود القرآن على اتهامات المشركين 
مثادة حب مضادة ولكنها أقوى من حيث وضوح دلالتها كما تكشف قراءة السورة من أولما حتى 
هذه الآنة. 

وقبل أن تقل من المعنى اللغوي المعنى الاصطلاحي اللفسير من الضروري أن توقف عند خليل الدلالة 
اللغوبة لكلمة «تأويل» . ومن الضروري هنا الإشارة إلى أن كلمة «تاويل» وردت في الفران سبع عشرة 
مرة في حين أن كلمة «نفسير» رد سوى مرة واحدة. ولاشك أن هذا ددل على أن كلمة «تاويل» 
كانت أكثر اا في اللغة شكل عام -- وف النص شكل خاص دمن قوزاة كليقة «نفسير» . 
ولعل السر وراء هذا الدوران أن «التأويل» كان منهومًا معروفًا في الثقافة قبل الإسلام ارتبط بفسير 
الأحلام أو «تأويل الأحاددث» كما نعلم من تأويل رؤيا ربيعة بن مضر الت قام بها كل من سطيح وش بن 
أخارك. وف سورة «بوسف» ند أن دناء السورة قائم على سافن «حلم بوسف» قِ بدانهاء وهو الخلم 
الذي سُحقق «تأويله» في نهادة القصة, هذا 5 عن «حلم» الملك الذي بقوم وسف تأويله وكذلك 
قوم بتأويل حلمي السجينين» ويكون ذلك حَحميمًا لنبوءة أبيه ستوب بمستقيله حين يروي له خلمه الأول: 
وَكدَِكَ بيك نك ويلك مِنْ ويل الأحَاوث. 

وليس «تأوبل الأحاديث» إلا تأوبل الأحلامه وهذا واضح من اس بدا لكلمة «أحلام» بكلمة 
«أحادث» في ايه أخرق حين طلب الملك من حاشيئّه أن بفسروا له حلمًا اه وأقلقه: 


الو ماف الخلاء وكا نكر ويل الأخلام كال 
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وإطلاق لفظ «حددث» على الحلم في سياف التأويل برجع إلى أن المفسر أو المؤول لا بوم سأوبل الحلم 
ذاته» بل قوم بتأويل «الحديث» الذي بقّصه صاحب الحلم عن حلمه؛ بمعنى أنه بوم اويل العبارات 
اللغوية التي بصوغ بها صاحب الخلم الصور التي راها في النوم؛ فيكون التاوبل هنا منصبًا على الصور من 
خلال وسيط هو «الحديث» . ولعل ذلك بشرح لنا ما تروبه السيرة من إصرار ربيعة بن مضر على عدم 
حكاآنة رؤأه تس قاتا: 

«إن أخبرتكم بها + أطمر 21 0 م عن أويلهاء فإنه لا عرف تأوبلها إلا من عرفها قبل أن خسار 
بها.» 

لذاك نجد في سياق قصة بوسف إضافة التأويل إلى الأحلام وإلى الأحاديث وإلى الرؤيا بدلالات متقارىة 
جدَّاء سنوي فى ذلك أن يكون المتحدث نعقوب كما في الآبة السادسة: أو بكون المتحدث حاشية الملك 
كنا 1 الآلةالساطة أو كين «المكلم» النص كما 4 الاة: 

وَكَالَ الذي اشْنََاه ون مر لاء ره أربي مَنْوَاه عَسَى أَنْ يفنا أذ 0 وكذلك مكنا فوشت 
في لرْض وقعامة بن وبل اللعاديث والل الك على أتره ولكق أككر أقاس ] شلتوق : 


وحين شير بوسف إلى «حلمه» هو عد ححققه شير إليه بأسم «الرؤبا»: 


0 
3 


ور ويه عَلَى اش وَحَرُوا لَه جد كالما أت هذا ول راي من لذ > 1 ها ري حما. 


لكى منهوم التأويل في الاستخدام القرآني ليس قاصرًا على «الأحادث» المرتبطة بالرؤى والأحلام؛ فإن 


بوسف يمول لرقمّائه في السجن بعد أن أخبراه بما رأناه في النوم: 
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َال نا تأتيكنا عَم يرا ناكا يله ميل أن با مها با عو وى ني ترك مله قم 
| يَؤْمنُونَ بالله وَهُمْ الأخرو خم كاوروم: 


ومعنى «التأويل» في هذا السياق الإخبار عن «حدوث» أ قبل وقوعه بالقعل» ووبوسف هنا يؤكر 
لزملائه في السجن قدراته اللأويلية التي لا تفتصر على تأوبل الأحلام والأحادث بل تتجاوز ذلك إلى 
الإخبار عن الأشياء قبل حدوثها . هل مكى أن مسن من هذا الاستخدام أن تأويل الأحادث بعتمد 
على وسيط أو «تفسرة» من خلالحا بوم المؤول باكثشاف الدلالة لكيه وأناهاك قم آخر من التأوبل 
لايحتابج للوسيط أو «التفسرة», بل بصل إلى دلالة «الحدث» وصونًا مباشرًا وبتبأً به قبل وقوعه؟ أليبس 
فِ إصرار ربيعة بن مضر على عدم حكابة حلمه» وعدم «الحدرث» عنه وف طلبه للمؤول القادر على 


تأويله تأويلا مباشرّاء ما يجعل هذا الاسسناج اسنَابًا مشروعًا ؟ 

وسجحاوب مع هذا الاستخدام الذي بكون موضوع اللأوبل فيه «حرثا» م بشع بعل اويل «الأفعال» 4 
سورة «الكهيف» ذلك أن الأفعال التي قام بها العبد الصاح من «خرق السفينة» و«قتّل الغلام» و«إقامة 
الجدار» دت أفعانا غير ذات دلالة في نظر «موسى»», بل ددت أفعان تتناقض مع ما بدو على الرجل 
الصاح من مظاهر العلم والصلاح والقوق» فكان اعتراض «موسى» عند كل فعل وما تبعه من تذكر 
العبد الصا له بأن شرط المصاحبة بينهما ألا بسأل عن شيء حتى دتطوع هو بفسيره له. وأخيرًا يكون 
الفراق لعدم قدرة وان امد 

ذال عدا ورَافُ مينى ينك سك ول ما 0 نط عَائِهِ صَيْرَا *« 5 ا كك م لمَسَأكنٌ 
507 و تك هذ كر طريكة عفنا ونا ما الام فَكانَ نواه 


ل 1 اه 7 ا 1 
مُؤْمئيْن فَحْشِيًا أن برْهفَهُمَا طفْيّانا وكفرًا 36 فَارَدُنا أن 7 ترها ر انكر ينه ركاة وادوك لخ 6د 
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م 7# 74 4 0 ره ماق 3 2 م 0 7 ا 7 2 2 - 2 0 1 
00 ِغلاميْن يَنَمَيْن في المَدِسَة وكانّ تخنة كر لَهُمَا وكانَّ أنُوهُمَا صَالِحًا فارَادَ رتك ان 


ا رده 2 98 7 هو 6 ان ري قل 0 2 
بلغا اشدّهُمًا ويَستَخْرجا كثْرَهُمَا رَحْمَة مِنْ رتك وما فحَللَهُ عَنْ أمْري ذلك تأوبل ما لم تشطم عَيِهِ 


| 2 


إن معنى «التأويل» هنا الكشف عن الدلالة النِية للأفعال» وهذه الدلالة الخفية الباطدة لا تككش ف إلا 
من خلال «أفقٌ» غبر عادي هو «العلم اللذي» الذي ا العبد الصاط. ولااشك أن اعتراض 
«موسى» على هزه الأفعال ل يكن إغازاها 21 عن «الجهل» دلالتها 8 ا فالجهل المطبىٌ من 
شأنه دمع التسليم بعلم الآخر - أن بؤدي إلى الصمت واننظار «التأودل» . لقد كان اعتراض موسى 
ناهًا من «تأويل» هزه الأفعال بناءً على «أفقه» الفكري وعلمه. ومن خلال هذا الأفق بدت له الأفعال 
قبيحة -إذا شنا استخدام المصطلم الكلامي - حتى جاء «التأو. بل» النايع مق أفق اخؤوين د 
حسنها . إن الكشف عن الدلالة الخفية «الباطنة» للأفعال - أو تأويلها -معناه الكشف عن أسبابها 
الحقيقية» والكشف عن الأسباب الحقيقية بمئانة الكشف عن الأصولء وهذا بتطايق مع الاشسقاق 
للغوي لكلمة «تأويل» من «الأؤل» بمعنى الرجوع «آل الشيء بؤول أو ومالا: رجع وَل إليه الشيء: 
فيه 5 عن الشيء: ارتددت. وق الحدريث: «من صام الدهر فلا صام ولاال أي لا رجع إلى 
خير», «وأما الأول فهو تفعيل من وَل وول ونا وثلائيّه آل سول أي رجع وعاد». 

إن معنى التأويل إذن هو العودة إلى أصل الشيء؛ سواء كان فعلًا أو حديًاء وذلك لكتشاف دلالته 
ومغزاه. هكذا «أوّل» العبد الصا أفعاله بالكشف عن أسبابها وعللها الحقيقية: وهكذا يستطيع 
بوسف أن كشف عن «أصل» الطعام ومصدره قبل أن بأتي, وهكزا أضًا ستطيع مَؤْوَلُ الحلم أن 


كشف عن «الأصل» الحيمّي الذي يتفي وراء الصور الت براها النائم . إن لكل حدث أو فعل أو 


435 


حديث «ظاهرًا وباطنًا»» والباطن لكشن إلا «التاوبل» الذي 0 «الظاهر» إلى أصوله وأسيانة 
لكن كلمة «تأويل» كما : تعني الرجوع إل الأصل تن في أضًا الوصول إلى هدف وغابة» وإذا كان الرجوع إلى 
الأصل حركة عكسية؛ فإن الوصول إلى هدف وغادة حركة متطورة نامية» وعلى ذلك المعنى جاء 
«التأول» في بت الأعشى: 

على أنها كانت نول حبّها 

ول رئعى السَقَاب فاصحبا 
وبفسر أو عبيلاة اسك ان تحبها كان صغيرًا في قلبه فلم بزل نبت حتى أصبح فصار قدمًّا كهذا 
السب الصغير لم بزل مشب حتى صا ركبيرًا مثل أمه وصار له ابن بصحبه» . ومعنى التأول على هذا 
التفسير التعهد والرعادة الذي ننقّل الشيء من حالة إلى حالة في حركة متطورة. ٠‏ ' وهذه هي الدلالة التي 
شير إليها صاحب اللسان بموله: «اآلَ مَاله إبالة إذ أصلحه وساسه. والاثثيال: الإصلاح والسياسة» . 
وعلى ذلك يكون «التأويل» متابعة الشيء بالسياسة والإصلاح حنى بصل إلى غاسّه ومتهاه. ومن هذه 
الدلالة ورد الاستخدام القرائي للتأويل بمعنى «العاقبة» كما في الآنات الثالية: 


0006 از ل رن ور و مام 2 - 6 رم 2 
وَأوْضا الكل إذَا كم ونوا بالقشطاس الْمشقيم ذَلِكَ خَير وَأَحْسَنُ ناويلا . 


م 5 لين ا را مايرا الله وَأَطيعُوا الول 93 د كَارْعْنَمُ في شَييْء و إلى الله 


وَالرَسُول كش مون , بالله اليم لآخر َِكَ خَيْرٌ وأَحْسَرُ ا 


06 


ومن المهم أن الاحظ هنا أن كلمة «تأوبل» منقطعة عن الإضافة لا سبب موقعها الإعرابي فحسب» بل 
سبب استخدامها الدلالي أنضّاء وذلك على عكس سياق استخدامها في الآنات الأخرى حيث تأتي 


دائمًا مضافة إما إلى اسم ظاهر أو إلى ضمير. 


ولكن إذا كانت الكلمة تعني «الرجوع إلى الأصل» وتعني أيضًا «الوصول إلى الغادة» والعاقبة فإن الذي 
يجمع بين الدلالتين هو دلالة الصيغة الصرفية «تفعيل» على الحركة؛ وهي دلالة أغفلها اللغوبون في تحايلهم 
المعجمي» لذلك بمكن لنا القول إن «التأويل» حركة بالشيء أو الظاهرة إما في اجا «الأصل» بالرجوع أو 
في اماه الغائة «والعاقبة» بالرعابة والسياسة. لكن هذه الحركة ليست حركة مادية» بل هي حركة 
ذهنية عماية في إدراك الظواهر. والدليل على ذلك أنكل الاستخدامات التي ناقشناها حتى الآن 
تضيف «التاو, بل» إلى «الأحادث» و إلى «الأحلام» 5 «الرؤية» 0 إلى «الحب» أو «الفحل»» والثاو, بل 
المضاف إلى كل هذه الأفاظ بعني حركة «ذهنية» لاكشاف الأصل ««الرجوع» و للوصول إلى الغائة 
«بالسياسة» . 

وإذا كان التأوبل حركة ذهنية لإدراك الظواهر» أمكن لنا أن نهم الادة المشكلة في الفكر الديني وهي آئة 
الحكم والمتشاه» وهي قوله تعالى: 

هُوَالزِي أل َكَيِكَ لكاب منه اث مشكتاث هن اكاب وَأَحرْ تَمَاهَاتٌ فنا الذِنَ في قَلَوهمْ 
3 بون ما شاه مه انا الفئة اا 1 ل 1 4 ا أ وَارَاسِحُونَّ في العلم رون 
تنا به كل من علد ربكا 

قالاىة تحدث عن حركة «اتباع» - وهي حركة ذهنية لا مادية - للمتشابه وذلك لتحميقٌ هدفين» 
وذلك بدلالة المفعول لأحله «اسّغاء», هما «القثدة» و«التأويل» . ومعنى ذلك أن الحركة الزهنية حركة 


قِ انحاه «هدف» و«غابة»» لأنها حركة «اتباع» لا «رجوع» ولذلك والمعنى هنا الممصود من «التأويل» 


0137 


هو الوصول إلى الغادة. وهذا المعنى سّحاوب مع «اسّغاء القئة»» فالغابة من اتباع المتشاءه إشاع الملنة 
والوصول إلى غاّه وعاقبته. ومن الطبيعي أن نكون الوقف في قراءة باقي الآنة عند اسم الجلالة «اللّم» 
وان كو الشيلة | لقالئة لا وار اسحوة ضي ملم 1 جملة مستائفة ويكون العطف على سبيل المقابلة 
ين حالدين وفريقين. إن خطأ القدماء في فهم الآئة -- ومن ثم خلافهم حولها -- برتد إلى خطأ فهم 
دلالة «التأويل» من جهة؛ وإلى خطأ في استّتناج أن الآنة تضع عالتقا د ينه لخر ان 
التأوبل المنهي عنه بفحوى المخطاب هو التآويل الذي مستهدف القتّمة» والتأوبل الذي لا علمه إلا الله هو 


«الغابة» و«العاقبة» الجهولة للبشر. 


وإذا كانت كلمة «التأويل» 4 الانة السابقة وردت مضافة إلى «الماء» الدالة على «المشابءه» فلعل هذه 
الإضافة هي التي جعات المفسرين نمّصرون معنى التأويل على «التفسير»؛ ويفهمون من الابة أن تأويل 
المتشابه لا بعلمه إلا اللهء وأن «التأويل» منهي عنه بنحوى الطاب أي ددلالة الوصف في تلريم رن إن 
فهم «التأوبل» بوصفه حركة ذهنية في مواجهة ظاهرة هو الفهم الأقرب إلى الاستخدام القرآني» سواء 
يفك الكلمة إلى «المتشابه» أم إلى «الككاب» أو إلى أي كلمة 0 مض الكلمات التي سبقّت الإشارة 
إليها . إن التأويل حركة تستهدف العلم والمعرفة كما سين من سياق النص التالي: 

وَمَا كان هَدًا لزان أَنْ تسرَى مِنْ دون الله ار الكتَاب أ رك قننة 
06 م وو افعراه قل انوا شورةٍ مله وادْعُوا من اسْنَطنم نْ ون الله إن كلت صَادِقِنَ 
د يل كديا 8 م محيطوا ل ونا بج هم توه كدَِكَكدَبَ الذي : نيهم انظ كيف كان عاته 


5 
3 
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وإذا كان بعض المفسرين بذهب إلى أن المقصود بالتآويل «ما ْول إليه أمرهم في اللككذيب به من العقودة» 
وذلك بدلالة اط كي 56 عَاقية الظَالمينَ أي بدلالة السياقء فإن «الحاء» في «علمه» وفي «تاويله» 
تقوو لا كنك إلى دالكتان» أو «القرآن» . وعلى ذلك مكن أن يكون اتأوبل 4 الانة بمعنى «العاقبة» 
اسمّنادًا إلى نهابة الآنة» ويمكى أن نكون بمعنى التفسير وذلك اسسّنادًا إلى علاقة الانة بالآنات الساشة 
عليها . ولا تعارض بين الدلالثين ما دامت دلالة «التأويل» حركة ذهنية لآكشاف ظاهرة ما . والاية كل 
هزه الدلالة بالمقايلة دين «عدم الإحاطة بعلم» الموضوع وبين «عدم إثيان تأويله» فآضافت نفس الضمير 
إلى «العلم» مرة وإلى «التأويل» مرة اخ وسواء كان الموضوع «الكثات» أم «اليوم الآخر» فإن الدلالة 
واحدة لتاويل؛ وهي محاولة الوصول إلى «العلم» بظاهرة من الظواهر عن طريقٌ حركة «النظر» أو الفكر 
الإمساني . وهذا النهم لدلالة «التأويل» يجعل من «التآويل» عملية أوسع من «التفسير» . ولكن قبل أن 


َمل لمناقشة مغززى هذا الاتساع من الضروري أن تتوقف عند الدلالات الاصطلاحية للكلميين. 


(2) الدلالة الاصطلاحية 


لاحظنا ف التفرقة اللغوسة بين «التفسير» و«اتأوبل» أن ع قارفا هامًا بينهما سمل في أن عملية 
«التفسير» محتاج داتمًا إلى «التفسرة» وهي الوسيط الذي بنظر فيه المفسر فيصل إلى اكشاف ما بردد» 
في حين أن «التأويل» عملية لا تاج دائمًا هذا الوسيطء بل تعتمد أحيانًا على حركة الذهن في أكنشاف 
«أصل» الظاهرة, أوفى شبع «عاقيتها» . وكلمات وين مكن أن شوم «التأوبل» على نوع من العلاقة 
المباشرة بين «الذات» و«الموضوع»؛ في حين أن هزه العلاقة في عملية «التفسير» لا تككون علاقة 
مباشرة؛ بل تكون من خلال وسيط قد كون نضا لغوناء وقد كون «شيئً» داناء وف كلتا الحالتين لا بد 


من وسيط عثل «علامة» من خلالها تلم عملية فهم الموضوع من جانب الذات. 
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وفى تفرقة العلماء دن التفسير والتأويل اصطلاحيًا مكن أن تتلمس عض جوانب هذه التفرقة اللغوبة. من 
هذه الجوانب أنهم بمّصرون التفسير أحيانا على الجوانب المختلفة الخارجية للنص دون النص ذاته. 


فيكون التفسير: 


«هو علم نزول الانة وسورتها وأقاصيصهاء والإشارات النازلة فيهاء ثم ترتيب مكيها ومدنيهاء ومحكمها 
ومتشابههاء وناسخها ومنسوخهاء وخاصها وعامهاء ومطلقها ومقيدها ومجملها ومفسرها . وزاد فيها 
قوم: علم حلانها وحرامهاء ووعدها ووعيدهاء وامرها ونهيهاء وعبّرها وامئالحاء وهذا الذي منع فيه 


اقول الرأي. 

وأما التأويل فأصله في اللغة من الأول ومعنى قولمم: ما تأويل هذا الكلام؟ أي إلام تثول العاقبة في المراد 
له ... وبقّال: آل الأمرإلىكذاء أي صار إليه ... وأصله من الله وهو العاقبة والمصيرء وقد أُوَنَه 
فآل» أي صرفته فانصرفء فكأن التأودل صرف الآئة إلى ما تحمله من المعاني ... وقيل: أصله من 


الإبالة وهى انيري ف الكلام سوس الكلام وبضع المعنى فيه موضعه. » 


إن التفسير هنا يبدو خاضًا بالجوانب العامة الخارجية للنص» مثل العلم بأسباب التزول والقصص والمكي 
والمدني والناسخ والمنسون» وهي كلها علوم نقاية تعمد على الروادة عند القدماء» ولا مجال فيها 
للإجتهاد سوى الترجيح بن الروادات أو محاولة الجمع ينها كما رأننا في الفصول السامة. وليست الإشارة 
إلى العام والخاص والمطلق والمقيد والجمل والمفسر هنا إشارة إلى جوانب دلالية اجتهادية المفسر دور 
تحديدهاء بل إشارة إلى «العلم» بما قاله القدماء حول هذه القضادا . ونفس الأمر نطب على عام الحلال 
والحرام والوعد والوعيد والأمر والنهي والعِبّر والأمثال. إن علم التفسير يبدو من خلال هذا الحصر عامًا 
يجمع كل العلوم الممهدة للتأويل الذي بمثل في التعردف السابي جهد المؤوّل في «صرف» الآنة إلى ما تحتمله 
من المعاني. وعلى ذلك ككون «التفسير» جزءً! من عملية «التأوبل»» وتككون العلاقة بينهما علاقة 
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الخاص بالعام من جهةء أو علاقة «التقل» بالاجنهاد من جهة آخر: ى» وهي العلاقة التي عبر عنها القدماء 


بأسعراء «الرواءة» و«الدراءة»: 


«والتقسير إما أن مستعمل في غررب الألفاظ كالبحيرة والسائبة والوصيلة؛ أو في وجيز مين شرح 
كقوله: افيا الصَّنَاء وَآنُوا لَكاة وإما في كلام مضمن نقّصة لا مكن تصويره إلا بمعرفتهاء كقوله: 5 
الي زادة ني الكذر» وقوله: وكيس الب 1 5 ا 0 
عامّاء ومرة خاضًاء نحو «الكفر» مستعمل تارة في الجحود المطلق» وتارة في جحود البارئ خاصة: 
و«الإمان» المستعمل في التصديق المطلق تارة» وقي تصديق الح تارة. وإما في لفظ مشترك بين معان 
مختلفة. وقيل: التأو لكشف ما انلق من المعنى؛ ولهذا قال البجلي: التفسير علق بالروابة؛ والتأويل 
فلن" باللرادةة د قال ادو نصر القشيري: وبعتّبر في التفسير الاتباع والسماع؛ وإمًا الاستباط فيما 
علق بالتأويل ... 

وقال أبو القاسم بن حبيب التيسابوري والبغوي والكواشي وغيرهم: التأويل صرف الآنة إلى معنى مواق 


لا قبلها وما عدهاء مَحسَمله الانةء غير مالف للكاب والسنة من طرىٌ الاستّتباط. » 


إن «التأويل» برتبط بالاستتباط في حين بغلب على التفسير التقّل والروادة. وفي هذا الفرق نكمن بعد 
أصيل من أبعاد عماية التأوبل» وهو دور الذارئ في مواجهة النص والكشف عن دلالنه. وليس دور 
القارئ أو المؤّل هنا دورًا مطلمًا حول بالتأويل إلى أن تكون إخضاعًا للنص لأهواء الذات» بل لا بد أن 
عثمل «لتأويل» على معرفة ببعض العلوم الضرورية المتعلقة باانص والقي تددرج بحت مفهوم «التفسير» . 
إن المؤوّل لا دد أن كون على علم التفسير تتكانه ص «التأوبل» المقبول للانص» وهو الأوبل الذي لا 
ُخضع النهى لأحواء الذاقك برل لوول التخمهة والأد راريعيةاوعوها كتين التذماه تاوى ]خرن 
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مشل تأوبل الووافض لقوله تصالى: ميج رين بان أنهما علي وفاطسة يحرج يما ال 
1 بان عن الحسن والحسين رضي الله عنهما . وكذلك قالوا في قوله تعالى: وَإذا ع 
لرْض مسد فيها وباك الْحَرْتٌ والدْسْلَ إنه معاوية: وغير ذلك . 

في مثل هذا التأوبل سحول النص إلى أن نكون فى خدمة أدد.ولوجية المؤوّل بصرف النظر عن معطياته 
اللغوبة والمفهومية . وهذا الأول إلى جانب ذلك برد النص إلى أن كون مجرد «رسالة» خاصة لا سَمكن 
من فك شفرنها إلا «الإمام المعصوم» وده اذا كان الملصوفة قد قاروا في «تأوبلهم» مثل هذه 
الحدود» فالفارق بينهم وبين الشيعة أن المتصوفة تدخلون «تأو. بلهم» في ساب «الإشارات» التي يحتملها 
النص من حيث «المغزى» لا من حيث الدلالة» فليست هذه الإشارات سوى: 

«معان ومواجيد يحدونها عند التلاوة» كقول بعضهم في با 5 الَذنَ اموا وا قاروا الذي 1 7 الكقار: 
إن المراد التمس» 0 هنال من بليناء لأنها أقرب شيء إلينا وأقرب شيء إلى الإنسان نفسه . 

قال ابن الصلاح في فتاوبه: وقد وجدت عن الإمام أبي الحسن الواحدي أنه صَنّف أو عبد الرحمن 
السلمي «حقائق التفسير» فإن اعتقد أن ذلك تفسير فنّد كفر. قال: وأنا أقول: الظن من بوثق به منهم 
إذا قال شيئًا من أمثال ذلك أنه لم بذكره تفسيرًاء ولا ذهب به مذهب الشرح للكلمة المذكورة في القرآن 
العظيم» فإنه لوكان كذلك كانوا قد سلكوا مسلك الباطنية» وإنما ذلك منهم وَكد لنظير ما ورد نه القرآن» 
فإن النظير يزكر بالنظيرء فمن ذلك مثال النفس في الابة المذكورة فكأنه قال: أمرنا يمال النفس ومن «لينا 
من الكفار» ومع ذلك فيا لينهم م سساهلوا في مثل ذلك» لِمَا فيه من الإبهام والالتباس.» 

إن «التأويل» الذي لا بعتّمد على «التفسير» هو الآويل الرقوض والمكروية فالاستتباط لا يعمد على 
مجرد «التخمين» ولا على إخضاع النص لأهواء المفسر وأبدبولوجيته مهما كانت النوادا حسنةء وما لا 
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بد أن مسسّتد الاستتباط إلى «حمّائق» النص من جهة» وإلى معطياته اللغوبة من جهة أخرىء ثم لا بأس 
بعد ذلك من الاتتقّال من «الدلالة» إلى «المغزى» دون الوثب مباشرة إلى «مغزى» عارض مع دلالة 
النص. إن هذه التفرقة بين التفسير والتأويل جد شواهد لها في أقوال الجيل الأول من المسلمين. وقد مر 
5 تفسيم ابن عباس التفسير إلى أربعة أقسام جعل منها قسمًا -- هو القسم الثااث -- لا علمه إلا 
الله وقد سبق أن ناقشنا هذا القسم في «الوضوح والغموض» . ويهمدا هنا أن توقف عند الأقسام 
الأخرى لدلالتها على التفرقة بين التأوبل والتفسير. والقسم الأول هو الذي تعرفه العرب فيكلامهاء «فهو 
الذي يرجع فيه إلى لسانهمء وذلك شأن اللغة والإعراب» . أما اسم الثاني فهو ما لا بعذر أحد يجهالله؛ 


«وهو ما تبادر الأفهام إلى معرفة معناه من النصوص المتضمنة شرائع الأحكام ودلائل التوحيدء وكل لظ 
أفاد معنى واحدًا جا ل سواه تعلم أنه مراد الله تعالى. فهذا القسم لا يختلف حكمه؛ ولا بلتبس 
تأويله, إذ كل أحد ددرك معنى التوحيد من قوله تعالى: لا لَه ا وه لاشريك له في الميّة, وإن م 
بعلم أن «لا» موضوعة في اللغة النفي» و«إلا» الإثبات» فأ مقتضى هزه الكلمة الحصرء وعلم كل ع 
الشؤؤرة انلدي نون فال: قا الفلا وائو الأكاقة رخوع ام الأرام اب روشا ل ساعية 
المأمور به في الوجود» وإن لم بعلم أن صيغة «افعل» مقتضاها اللرجيح وجوبًا أو ندئاء فماكان من هذا 
التنسم لا بقّدر أحد أن بدعي الجهل بمعاني ألفاظه؛ لأنها معلومة لكل أحد بالضرورة.» 


إن هذه اللمرقة بين «ما تعرفه العرب في كلامها » وبين «ما لاثشذر أحد بجهالته» هي في حفيفها تفرقة 


ين مسنويات النص من حيث طريقتّه في نا الدلالة» فهداك قسم تتكشف دلالته للقارئ العادي ولا 
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يحتابج من القارئ سوى أن بكون من أنناء اللغةء وهذا القسم الدال بالتسبة للقارئ العادي «لا بعذر أحد 
يجهالته» . وهناك قسم آخر يحنابج من القارئ أن يكون على معرفة بعلوم اللغة حنى يمكن من اكتشاف 
دلالتهء وهذا هو القسم الذي «تعرفه العرب فيكلامها» . ومعنى ذلك أن ثّة مسئويات لدلالة النص 
تكافاً مع مسئوبات القراء» وذلك يجعل النص نضا عامًا . ومن الممكى لدا أن نعيد صياغة هذا المنهوم 
دلغة معاصرة فتقول إن النص «دال» بالتسبة للقارئ العادي, ولكى مستوى دلالته هنا ثقف عدد حدود 
«السطح»؛ وبنّجاوز القارئ الممئاز هذا المستوى السطحي إل سحترق ولحل اعيق إذا كان على علم 
شَوائْن اللغة تكله من تايل معطيات النص خلا لخًا . ولكى ثة مستوى ثالث جاوز التحليل اللذوي 
إلى اكتشاف الأعاد الدلالية الأعمق للنص . وهذا المسوى هو ما بمثله اسم الرابع الذي «علمه العلماء 
خاصة» . والفارق بن هذا القسم وين القّسم «الذي تعرفه العرب م نكلامها» هو الفارق بين التأويل 


«والراع . ما يرجع إلى اجتهاد العلماء» وهو الذي بخلب عليه إطلاق التأوبل» وهو صرف اللفظ إلى ما 


ولا شك أن هذه التفرقة بن مستوبات الدلالة التى بتكشف بها النص لأف القارئ تفرقة توكد دور 


الشارئ فى كشف دلالة النص. وإذا كانت هذه التفرقة مجعل دور القارئ سلبيًا «فإن التفرقة بين 


او 
المؤوَل 7 دورًا نشفهذا في اكتشاف دلالة النص» وهو دور لا سنصر على حدود العلم علوم الشران وعلوم 


للغة فقطء بل جاوزهما إلى الاجتهاد للتزجيح الدلالي حين بصل تكثيف الدلالة -- فيما .طلىٌ عليه 


«التمسبير» و«التاويل» وقصر اللمسير فى «الروادة» وإطلاق الأول على «الدراءة» بعطى للقارئ 


القدماء اسم الاحتمال - إلى مستوى بجاوز أَفىّ القارئ العادي والمفسر ما . 
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(3) آليات التأويل 
إن المفسر قف عند حدود علوم الَرآن وعلوم اللغة» بعتمد في معرفة الأولى على «الروادة» ويعتمد في 
معرفة الثانية على جهد علماء اللغة المتخصصين. ولذلك بْحتم على المفسر أن بدأ بهذه العلوم. وإذا 
كانت علوم القرآن علومًا لصيغة الصلة بالنص من حيث إنها تتماول جوانبه المختلفة» فإن علم اللغة 
شروعه المختْلفة هام لدراسة النصوص اللغوبة كلها فهو علم شارك المفسر فيه كثير من العلماء: 
«وليس ذلك في علم القران فقّطء دل هو نافع في كل علم من علوم الشرع وغيره عو قا عالوا :إن 


المركب لا بعكم إلا بعد العلم بمفرادته» لأن الجزء سايق على الكل . » 


وعلم اللغة الذي حم على المفسر البدء بمعرظه ببدأً من العلم بالصيغ الصرفية ودلالتهاء ثم العلم ددلالة 
الأنفاظ المفردة على مدلولاتهاء ثم العلم كيفية الاشنَقَاق والتصررف اللغوي. وهذهكلها علوم تتداول 
الألفاظ المغردة. وعد ذلك عليه أن ددرس قوانين «النحو» و«الإعراب» . وبدخل في علوم اللغة الى 
نْحتم على المفسر أن تعلمها علوم البلاغة في تقسيمها الثلاثي القديم إلى «المعساني» و«البيان» 
و«البديع» . ومع العلم بهذه العلوم وإجادتها بصبح القارئ قادرًا على اكتشاف دلالة النص» وبها سمل 
٠‏ مرتبة المارئ «مفسرًا» . 

من مرتبة المارئ ويصبح «معسرا 

لك نظل في النص أعاد دلالية أعم محتاج الشركة «الزهن» أو «العمل»» إزاء النص» إنها الأعاد 
التي ناج إلى حركة «التأوبل» بعد أن سسسّتفد المفسر بأدواته العلمية كل إمكانيات الدلالة التي يمك 
اكتشافها واسطة هذه العلوم . وهذا دكن اللمرقة اللغوسة بين «التمسير» و«التأوسل» من حيث حاحة 
الأول إلى وسيط و «تشسرة» ليس من الضروري أن توجد ف السانى. إن «التمسرة» هنا هي العلوم 


الدينية واللغوية التي يحتاج إليها المفسر الكشف عن دلالة النصء وهي الدلالة التي بنطلق منها «المؤوّل» 
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للغوص في أعماق النص من خلال حركة «الذهن» أو الاجنهاد . وبظل هناك فارق في مفاهيم التراث بين 
«الاجتهاد» و«التأوبل» حيث نُصَتٌٌ مفهوم «الاجتهاد» على «التأوبل» في مجال الفقه واستخراجح 
الأحكام من النص. ومن هذه الزاوية بتأكد أَنَّ مجال التأوبل بسع لكل أقسام النصء ولا شف عند 
حدوة ما هوغامض أو على درجة غالبة من الكثافة الدلالية.. لقد كان «الاحتهاة» رورة عنلية 
اقتضاها تطور الواقع وتنزد لتساك الامنلؤنبة ولشكلاقهاء وقد كان هنا «الاحتياةةغاناا هاما من 
أهم عوامل اخّلاف الفقهاء» وهو الاختلاف الذي اعتبر رة مق الله بالجاة» وذلك استناذا لما 
بُروى من قول النبي: «اختّلاف أمت رحمة» . لقد وصل أمر التسليم مجرئة الاخئلاف في مجال الفقه أن 
اعمَّبرَتَ «التأوبلات» المختلفة دلالة على احتّمال النص لهذه التَأوبلات كلها واعبر ذلك من علامات 


الإعجان» وهذه تّبجة وصل إليها العلماء بالترتيب التالي: 


«وكل لفظ احتمل معنيين فصاعدًا فهو الذي لا يجوز لغير العلماء الاجتهاد فيه؛ وعلى العلماء اعتماد 


الشواهد والدلائل» وليس لهم أن عتمدوا مجرد رألهم فيه مح وك الخ احتمل يعسن فيو فسا نة 


أحدهما: أن يكون أحدهما أظهر من الآخرء فيجب الحمل على الظاهر إلا أن بهُوم دليل على أن المراد 
هو الخفي دون اللي فيُحْمَل عليه . 

الثاني: أن مكونا جليين والاستعمال فبهما حمّيقّة. وهذا على ضرين: أحدهما أن تختلف أصل الحقيقة 
فيهماء فيدور اللفظ بين معنيين» هو في أحدهما حقيقة لفوية» وفي الآخر حقيقة شرعية؛ فالشرعية أولى 
إلا أن تدل قررنته على إرادة الحقيقّة اللغوبة» نحو قوله تعالى: وَصَلّ عَلَيهمْ إنَّ صَلَائكَ سَكيٍ لهم وكذاك 
إذا دار بين اللغوية والعرفية» فالعرفية أولى لطربانها على الاغة» ولو دار بن الشرعية والعرفية» فالشرعية 
أولى لأن الشرع ألزم . الضرب الثاني: لا تحتلف أصل الحقَيقَةء بلكلا المعنيين اسسّعيل فيهما (اللفظ)» في 
اللغة أو في الشرع أو العرف على حد سواء . وهذا أنضًا على ضرين: أحدهما أن نافيا اجتمائحاء ولا 
مكن إرادتهما باللفظ الواحد» كالقرء» حفّيقّة في الحيض والطهرء فعلى الجنهد أن يجسهد في المراد منهما 


41416 


الأمارات الدالة عليه فإذا وصل إليهكان هو مراد الله فى حقّهء وإن اجتهده مجتهد آحر فأدى اجتهاده 
إلى المعنى الآخ ركان ذلك مراد الله تعالى في نم را الم ليا ف رن كنك ده فإن لم يترجح أحد 
الأمرين لتكافو الأمارات فتّد اخّلف أهل العلم» فمنهم من قال: يُحيّر في الحمل على أهما شاء؛ ومنهم 
من قال: بأخذ بأعظمهما حكمًا . ولا ببعد اطراد وجه ثالث» وهو أن بأخذ بالأخ ف كاختّلاف جواب 
المفنين. والضرب الثاني: ألا نافيا اجتمائاء فيجب الحمل عليهما عند الحمقين» ويككون ذلك أبلغ في 
الإعجاز والفصاحة؛ وأحفظ في حقّ المكال .» 

إن الاجتهاد في تأول النص لا يختلف في الفقّه وجال الأحكام عنه في أقسام النص الأخرى من حيث إنه 
عمد على حركة «العقل» للتفاذ إلى أعماق النص . وإذا كان الاختلاف في مجال التأويل الفْمهي اخسلانا 
من قبيل «الرحمة» والتخفيف عن هذه الأمة» فإن اختلاف «التأويل» في أقسام النص الأخرى يحب 
النظر إليه من نفس المنظور خاصة إذا اعتمد المؤول عل ىكل أدوات تيل النص وم يكن ااسنّتاده إلى 
محرد الحوى أو الرأي الشخصي . إن مقاربة النص وأكتشاف أسراره تبدأ بالقراءة الأولى ثم تي بالقراءة 
التحليلية فَكسّنف من خلالها «مماتيج» النص وركانه الدلالية» ومن خلال هذه المرتكدات كتشف 
المؤوّل عض أسرار التص وبظل النص قاب للقراءة الجديدة. لكن القراءة «التآويلية» لا بد أن تعتمد على 
«استغراق» القارئ في عام النص استغراقًا شبه تام» وددون هذا الاسسغراقٌ تظل القراءة سطحية 
وتدور في إطار «التأوبل» المككروه. لقد عبر القدماء عن مل هذا المنظور بلغنهم الخاصة ومن خلال 


تصوراتهم لضرورة وجود حالة من «التوحد» بين القارئ والنص عبّروا عنه على النحو الثالي: 


«أصل الوقوف على معاني القرآنْ التدير والتفكر. واعلم أنه لا يحصل للناظر فهم معاني الوحي حقّيقية, 


ولا ظهر له أسرار العلم من غيب المعرفة وفي قلبه برعة أو إصرار على ذنب» أو فى قابه كبر أو هوى, 
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أ وحب دنياء أو دكون غير مْحقق الإمان» أو ضعيف التحقيق» أو معنّمدًا على قول مفسر ليس عدده 


إلاعلم الظاهرء أو بكون راجمًا إلى معقوله» وهذهكلها حبحب وموانع وبعضها أكد من عض .» 


لا شك عد هزا كله أن تفرقة الخطاب الديني المعاصر دين «التفسير» و«اتأويل» تفرقة صحيحة: ولكن 
توظيفها الإعلاء من شان «التفسير» على حساب «التأويل» ليس ف حقيقته إلا توجيه أسد يولوجي 
سند إلى بعض امجاهات الثراث من جهة» وبهدف إلى تشبيت الواقع سبيت معنى النص ودلالنه عند 
اجتهاد المدماء من جهة لحر إن هذا التوحيه الأسديولوجي | سوقف عندل مفاهيم «التمسير» 
و«التأوبل», سل إن سلوك علماء الدين الرسميين في شرح النص سجاوز إطار «اللمسير» إلى مجال 
«التأويل»؛ ولكنه التآويل المكروه الذي بنطلق من أهواء ومصاط الأقلية التي بعملون في خدمتها . والإعلام 
الديني أكبر دليل على ذلك. وإ نكانت تلك قضية لا بسع لما الجال هنا . 


ولكى إذا كان «التأوبل» يعمد على حركة ذهن المؤوّل في مواجهة النص» ألا شح ذلك الباب واسكًا 
على مصراعيه الخلافات التي تؤدي إلى الشمّاق بن صفوف الأمة من جهة» ويفيّح الباب للتأويلات 
الأدبولوجية من جهة أخرى؟ والجواب عن الشتق الأول من السؤال هو: أن الشقاق بين صفوف الأمة 
شقَاق له جذوره في تعارض المصاط بين المسسغِكين» بين الطبقات الت مد مالا تنفقه ورين المسحَكين من 
الطبقات الي لا جد ما تنفقّه على حد تعبير طه حسين. ومن شأن هذا الشقاق الاقتصادي 
الاجتماعي أن تصوغ نفسه على مستوى الفكر السياسي صياغة أندولوجية. ومعنى ذلك أن خلافات 
«التأوبل» ليست هي الت تبذر بذور الشقّاق و«الفتّدة» كما يحلو الخطاب الديني الرسمي أن شول 
متجاوبًا مع الخطاب السياسي الطبقات المسيطرة اونا بصل إلى حد التطايق. إن اخّلاف «التأوبل» 
شيجة للشمّاق والتعدد الأدديونوجي وليس سببًا. من هذا المنطلق يكتسب هذا الخلاف مشروعيته 


ويكون خلافا «اجتهادنًا» لا شل في مشروعيتّه عن اخمّلاف الفتقهاء في مجال الاحكام الشرعية» وذلك 
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إذا كان «التأويل» مستكملا الشروط الموضوعية العلمية» وليس جرد إخضاع النص الأهواء 


الأندبولوجية . 


وليس معنى ذلك أن «التأويل» الموضوعي للنص الديني -- أو للنص الأدبي -- مطلبٌ عسير اللَحقَيقَ 
كما تبالغ عض المجاهات فلسفة «التأوبل» المعاصرء ذنفيٌ الموضوعية في حقيفته تكرس للذاتية. إن 
الموضوعية التي عكن ححنَيتّها في «تأويل» النصوص الموضوعية الثقافية المرهونة بالزمان والمكان لا 
الموضوعية المطلقة التي ثبت أنها جرد «وهم» من إبداع «أبديولوجية» الغرب الاستعماري. إن هذه 
الموضوعية الثقافية تتحمّق بحري القارئ استخدامكل طرائق التحليل وأدواته لآكنشاف دلالة النصكما 
تتَحمَىٌ من خلال «اسسغراق» المؤول في أعماق النص سعيًا لسبر أغواره. ولا على المؤول تثررب بعد 
ذلك أن تتطور أدوات التحليل وطرائقه في عصر تال وتكشف في النص جوانب م تكنشف قبل ذلك. 
إن حركة النص في الزمان والمحكان ليست إلا حركة في واقع حي متطورء واكتشاف دلالات جدددة 


للنصوص لا يعني إسقّاط الدلالات التي اكتشفت قبل ذلك من هذه النصوص. 


وفي مجال النصوص الدينية بشكل خاص حيث يتحول اختّلاف التأودل إلى صراع يخفي أسباب الصراع 
الحقيقية في الواقع والجتمع .: شبغي أن سساح المؤول بتكل 0 الفقيه الحقيقي . لقد كان النقهاء على 

وعي دائم نجركة الواقع وتغيّره في الزمان والمكان» كما كانوا على وعي بضرورة توسيع دلالات النصوص 
لاثم حركة الواقع . وكاو هيز التوسيع سم عبر قناني «الاجتهاد» و«القياس» . وإذا كان الفقّهاء 
القدماء قد وضعوا أمام أعينهم مبدأ «رعابة مصا الأمة»» فإن المؤول الحدث عليه أن بثهم هذا المبداً 
فهمًا علميًا . وإذا كانت مصاط الأمة الآن سَحمّم أن تعنى مصاط الأغلبية لا مصاط الأقلية» فإن موقف 
الؤول الذي برعى مصال الأقلية هو الموقف الجدير بالرفض» ويكون تأويله هو التأويل المتعارض مع 


متاعود الوضن واهزاف الشريية 
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وفي عصرنا هذا الذي خضع فيه الذكر الديني لأهواء الحكام, وتحول فيه دور الفقّيه من رعابة مصاط 
الأمة إلى تبرير سلوك الحكام ورعائة مصا الطبقات الممستغلة المسيطرة سعين إعادة النظر ف مفهوم 
«الإجماع» فلا بكرن إجماع «أهل الحل والعقّد» هو الإجماع الذي تعمل به. ذلك أن «أهل الحل والعقد» 
في عصر سيطرة وساتل الإعلام هم من بملكون هذه الوسائل بحكم سيطرتهم على مقدرات الجتمع» 
وعلى ذلك يككون الفقهاء المسلين لهم معبرين عن مصالحهم. إن الإجماع الذي يجب أن يعمد به في 
«تأوبل» النصوص الدينية يحب أن سند إلى مناخ دمقراطي شعبي حقيقي بحيث يكون معيار 
«الإجماع» هو الأغلبية المعّرة عن القوى المخدلفة» ويكون معيار «مصال انتوم جه 


الأغلبية. 


وهذا كله من شأنه أن يكون المؤول منشميّا لمصاط الأغلبية معيرًا عنهاء وأن يكون على درادة لا بالعلوم 
النقلية التقليدية فحسب» بل كل العلوم التي تساعده على فهم الواقع وإدراك حركله, وتحديد ما شبغي 
أن مكون عليه موقفه الحقيقي -- بوصفه فقَيهًا --- من هذا الواقع ومن القوى المتصارعة فيه. هذا 
موقف أُوَِي لا غداء المؤول عنه إذا أراد أن جاوز موقف الخطاب الديني الرسمي المعبر عن مصاط 
الأقلية من جهة» وإذا أراد أن سجاوز «التأويل» الأ.ديولوجي السطحي من جهة أخرى. إن العلوم نقلية 
كانت أم عمّلية» قدمةكانت أم حدية؛ مجرد أدوات للتأوبل» وهي ادواك لآ سند استعابياء واميا 
أدوات التحليل اللغوي. وبظل «عمل» القارئ أوك لوول ذا دور أساسي في حركة التاويل؛ لذلك لا د أن 
نكون الوعي وعيًا أصينًا مجركة التاريخ واتجاه المستقيل حتى لا حول دور المفكر والمؤول إلى أن يكون 
مجرد حافظ «غير فقّيه». لقد كان عدم الوعي ممصا الأمة الحقيقية قٍِ الماضي هوالذي أدى كثير من 
العلماء أن نكونوا في خدمة سلاطين زمانهم. ولا شك أن الخطاب الديني الرسمي في حاولته أن يضفي 
على ذاته صفة القداسة والإطلاق يحد في اجتهادات أمثال هؤلاء العلماء مرتكرًا تآوبلاته الأدولوجية 


العاضرة .+وذلك ما نود أن تكشك ده ق الباب الثالك والأخيرمن هذه الدراسنة . 
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معضلة تأويل النص.. عند نصر حامد أبو زيد 


ان معضلة النص ترى فهما آخر مع قراءات نصر حامد أبوزيد» والشيء الذي أدهشنا في قراءاتهء 
خرن ولك وكثافة معارفه لما تحمله من منابع متعددة ومختلفة, فعولةة الخرفية الكثالة لف 3 
تأويله تأويلا حيوبا وغنياء فلح المجال أمام حوار مسوح على الدوام ويرى أنوزيد أن قدرنا اليوم هو 
الاح على جميع مصادر المعرفة حتى مع تلك الوافدة من الغرب والتٍ داستمرار تضعنا أمام موقف 
الصدمة؛ ومن الضروري اسسّثمار هذه الصدمة» خلافا لما حدث مع مفكري عصر النهضة» الذين غَملوا 
عن كيفية التعامل مع الراهن» فراحوا تضعون ثنائيات تصادمية» جعلت من الفكر أكثر رجعية على 
الرغم من شعارات النقّدم والطليعة... بحيث أَنْيِ هذا الفكر صراعا كنا في غنى عنهء صراع ما هو 
قديم مع الحديث» والأصيل مع المعاصرء والسلف مع الخلف... لم تتعامل جيدا وم نهم واقعنا الذي 
كان تابج الصدمة» م تحاول فهمها فهما موضوعيا علميا "أوحتى فنيا" ؛ مثل هذا الصراع ثبط عزاته 
العمل الإسلامي ومبادراته من أن باشر في وضع مساهماته ومشاركنه في دناء العالمية وأجد تشخيص 
الول لحاولات قراءته للثراث جد هامة فموقعنا في العالم» بالنسبة إليه هو موقع في حالة حوار جد لي مع 
الغرب» فسواء اخترنا من الثراث أم اخترنا من الغرب فإن اخسيارنا قائم أصلا على الموار الذي بدعم 
موقعنا وإدراكنا مثل هذه الجدلية تخلصنا من حالة الفوضى التي بعاني منها النص التنويري في قراءاته 
القكربة المعرفية فالمّمحص في حالدنا الثقافية لا نكر مثل هذه الفوضى . 

إن معضلة قراءة النص القّرآنئي أصبحت تثير حساسية مفرطة أكثر من أي وقت مضى لدى قراء 
الإبديولوجيات المنفعية التي أعتقّد أن ما بهمها من وراء ذلك فهم جوانبه السطحية فقط أما القراءات 
المعاصرة للنص فصنعت الحدث التتويربي حسب إِعنّقّادنا» فجرأة ممارستها لاليات القراءة تعدت حدود 
النص لتغوص في أغواره وحاولت كشف طبقّاته المتوارية لمدة طويلة من الزمن . 
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شف نصر حامد أوزيد وهو ليس بعيدا عن محاولات أركون في ممارساته التآوبلية» شف موقفا أكثر 
إجرائية» بادر بمساعدته الثزاث ليس في شروحاته وتفاسيره, إنه لا شف عند مرحلة الددوين بما حملته 
من بدابة للإدداع والخلق» ولا يحاول نمي مرحلة الإتباع والتقليد لواقع العمل الإسلامي؛ بل بسعى إلى 
تشخيص كليهما إنطلاقا من التجربة المعاشة» إنه َرأ النص القرآني مباشرة بطرح معضلة النص بالشكل 
اللي : كيف بمكن الوصول إلى المعنى الموضوعي للنص القرآني ؟ وهل في طاقة البشر بمحدودتهم 
ونقصهم الوصول إلى القصد الإلمي في كماله وإطلاقه؟ إن مثل هذه الأطروحات لا مكن لأني معرفة 
معالجنها سوى القراءة النقدة وباليات تأويلية وحدها بإمكاننا معالجة المعضلة؛ باعتبارها تقف نصورة 
جدية عدد عناصر البنية المشكل منها فعل القراءة التي تطرح صعوبات حول (المؤلف / النص // الناقد) 
أو (القصد/ النقد/ التفسير)ء ونلمح عبر هذه المعضلة الماجس المؤرق لمفكرناء كيفية الإسهام في دلورة 
وتأسيس معرفة عقّلية بالنص القرآني (المقدس) إذ الملاحظ كما بقول أنوزيد : "أن ما ييجمعنا نحن 
المسلمون موجود في النصء وبتبغي التسليم دذلك» لكن الوصول إليه وبلوغه لن تكون إلا من خلال القراءة 
الأوباية» باعتبار التأوبل العملية الأمْل التعبير عن عمليات ذهنية على درجة عالية من العمق في مواجهة 


النصوص والظواهر . 


رابعا 


الدكتور محمد عابد الجابري 
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محمد عابد الجايري 7د دسمير 1935 يفكيك» الجهة الشرقية - 3 مابو 010خفٍ الدار البيضاء » مفكر 
وفيلسوف مغربيء له أكثر من 30 مؤلفاً في قضاءا الفكر المعاصرء أنرزها «تقد العقّل العربي» الذي تت 
تنه إ ىعد ة لنات اوروية وشرقية. كزمنة البرشسكر لكيه “ لحن اك التخصدين فى ابن رشدة 
إضافة إلى مَيَرْه بطريقة خاصة في الحوار ”. 


نشانه 


ولد محمد الجابري بمدينة سيدي لحسن في 1935 بمدينة فجيجج الواقعة في شرف المخرب على خط الحدود 
الذي أقامه الفرنسيون بين المغرب والجزائر» وتتالف فجيبح من سبعة قصور - أي يجمعات سكنية - من 
بينها قلعة زناكة التي ولد فيها الجادري بعد أن اتفصلت والدته عن والده» فنشاً نشأته الأولى عند أخواله 
وكان بلقى عنابة فائقّة من أهله سواء من جهة أنيه أو أمه. وكان جده لأمه يحرص على تلقينه عض 
السور القصيرة من القْرآن وعض الأدعية؛ وما لبث أن ألحقه بالكثاب فتعلم القراءة والكثابة وحفظ ما 
رب من ثلث القران» وما إن أت السابعة حتى اقل لكاب آخرء وتزوجت أمه من شيخ الكثاب فَلتى 
الجابري تعليمه على بد زوج والدته لفترة قصيرة» ثم أله عمه بالمدرسة الفرنسية فتَضى عامين 
المستوى الأول ددرس بالفرنسية. 

ددت أمارات التقوق على الجابري حين برع في الحساب كما كان يجيد القراءة فيكثاب اللاو الفرنسية, 
وكان الاسّساب للمدرسة الفرنسية نطوي على نوع من العموق للوطن والدين فكان الاناء يحخقون أبناءهم 
ولا سمحون مُسجيلهم في هذه المدرسة إلا نحت ضغط الساطات الفرنسية. 

أتبحت للجابري فرصة الالتقاء بالحابج محمد فريح وهو من رجال السلفية التهضوية بالمغرب الذين جمعوا 
بن الإصلاح الديني والكفاح الوطني والتحديث الاجسماعي والتْقافيء وكان حمد فرج إماما بمسجد زناكة 
اججامع, فكان الجابري وهو لا جاوز العاشرة بواظب على حضور دروسه بعد صلاة العصرء وفي هذه 
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الآثناء راودت شيخه فكرة إنشاء مدرسة وطنية حرة شجيج» وبالفعل حصل على رخصة من وزارة 
المعارف لإنشاء مدرسة «النهضة المحمدية» كمدرسة وطنية لا مخضع للسلطات الفرنسية ولا تطبق 
برامجهاء بل مشرف عليها رجال الحركة الوطنية حيث جعلوا منها مدارس عصرية معرية لتصيح بديلا 
للتعليم الفرنسي بالمغرب, فالتحق الجايري بالمدرسة وخريج فيها سنة 1368 ه / 1949 بعد أن حصل 
على الاسّدائية. 


مسيرته الدراسية 


بعد حصوله على الشهادة الاسّدائية »التحق بالقّسم الإعدادي في مدينة وجدة في إحدى المدارس الحرة 
الوطنية المعربة تسمى مدرسة اللهزيب العربية المدة سنة واحدة» ثم التحق بمدرسة عبد الكريم الحلو 
بالدار البيضاء لامكال انه الاعدادي موسم 53 1952 » بعد ذلك اجمّاز امتحان الشهادة 
الثانوية الإعدادية حرا و امتحان الدبلوم الأول في الترجمة في أن واحد دنجاح سنة 1955 » و بعدها 
حصل على الباكالوريا المغربية المعربة سنة 957 حيث اجنّازها طالبا حرا سُفوق. 

اتح محمد عابد الجادري بإحدى الجامعات السوربة في دمشى لاستكمال دراسته الجامعية » ولم 
سسمر سوى سنة واحدة بدرس مخصص الرناضيات و العلوم ليعود الى المغرب أو بالضبط الى الرناط 
لتابعة دراسته بكلية الآداب التي فتحت أبوابها خلال موسم 1959-2958 في تخصص الفاسفة و الفكر 


الإسلامى حيث حصل فيها على شهادة الإجازة سنة 1961 


مسيرته امهنية 


حصل على دبلوم الدراسات العليا في الفلسفة في عام 1967 ثم دكئوراه الدولة في الفاسفة عام 1970 من 


كلية الاداب الرباط التابعة لجامعة حمد الخامس بإشراف العميد عزيز الحبابي» عمل كبعلم الاسّدائي 
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(صف أول) ثم شغل كاستاذ للفلسفة والفكر العربي الإسلامي في كلية الاداب بالرباط. كما تولى خلال 
سنة 2968 وهو أستاذ بالجامعة» مهمة مفّش الفاسفة في التعليم الثانوي المعرب بالمغر ب كلهكان عضواً 
بمجلس أمناء المؤسسة العربية للدمقراطية. 


مسيرته الصحفية 


بدأت علاقة نحمدر عابد الجايري الصحافة عندما 8 دشسغل مرحجما 4 جرددة العلم سنة 1957 » 
عندما اختاره المهدي بن بركة لوقه » ثم غادرها الى جريدة "التحرير"حيث كان دكب عمودا 

نقديا بعد توقيف جريدة "التحرير" » عمل في جريدة "الرأي العام " اّداء من 56 دسمير و195.في 
مارس 1964 ساهم في إصدار جلة «أقلام»» كما كان متطوعا جريدة "الحرر" التي صدرت ف ونبو 
04م عمل مساعدا في جريددة سو مغربية ميت ب "'فلسطين" وصدرت في رن سنة 
8 و استّمر في المساهمة في كثابة العديد من المقالات في جرددة حزب الاتحاد الاشتراكي القوات 


الشعبية حنى بعد تقد دم استمالله منه سنة 1951 
مسيرته السياسية 


دأ محمد عابد الجادري مسيرته السياسية عضوا في الشبيبة الاستقّلالية » ثم التحىّ يحزب الاتحاد الوطني 
للّوات الشعبية منذ تأسيسه سنة 1959 ؛ بعد اسقّلال المغرب اعتقل أزيد من شهرين عام 1963 مع 
عدد من قيادات حزب الاتحاد الوطني للقوات الشعبية» كما اعتفّل مرة ثانية مارس 1965 مع مجموعة من 
رجال التعليم إثر اضطرادات عرفها المغرب في تلك السنة استمر نضال الجايري في صفوف الالحاد الوطني 
القوات الشعبية سواء داخل هياكل التنظيم حيث اتتخب الجايري عضوا في الجاس الوطني لهذا الحزب 
في المؤقر الثاني مابو 1962 و انتخب عضوا في المكب السياسي لحزب الاتحاد الاشترآكي للقّوات 


الشعبية سنة 1075 إلى حين تقد دم استمالته وإصراره عليها سنة 1001 
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مسيرته العلمية 
نقد العقل العربى 


استطاع محمد عاد الجابري عبر سلسلة نقد العقل العربي القيام سحليل العمّل العربي عبر دراسة 
المككونات والبنى الثمافية واللغوية التي ددات من عصر التّدوين ثم انتقل إلى دراسة العمل السياسي ثم 
الأخلاقي وهو مبئكر مصطلح «العمل المستقيل» وهو ذلك العمل الذي ببتعد عن النقاش في القضاءا 
الحضاربة الكبرى. 


وفى ناب نقد العمل العربي» لا بغفل المفكر حمد عابد الجايري مسألة العود إلى البحث في الحفريات 
الاسسيمية التي تتقب في مسألة الثراث» فلا أحد بعترض بالقول أن النظر في الثراث الفلسفي العربي القديم 
هو الملهم الأساس والدافم الرئيس لنقّد العمل العربي وآلياته للانمخراط في مسار الحداثة والتنوير. بقول 


الجادري فى هذا الصدد: 


الحداثة في نظرناء لا تعني رفض التراث ولا القطبعة مع الماضي ّدر ما تعني الارتفاع بطريقّة التعامل مع 


الثراث إلى مسنوى ما نسميه د» المعاصرةد؛ أعنى مواكية التقدم الحاصل على الصعيد العالمي 


حمل الجابري عددا >ن المشاريع الفكرية, صاحب صدورها حدل ونماش ا سوقف حوطاء ذكانك 
«رباعية نقد المئل الغرين »4 والق تكونك تن أربعة إضدارات رئيسية كنك باكزرة أعننال الخايرى: 


أعطى فيها للعمّل دورا محوربا في إعادة قراءة العقّل العربى . 
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تلك الإضدازات الأرعةهى: تكرين العتل الغر» ويلية الغتل العرينة:والعل النسياستئ العو والعقل 
الأخلاق الفروق: :وقد أرقت هزة ف الأوساظ النكرة الغريية..وقنذفعت هذه الزباعية كاتا ستورنا 


مل جور طرايشى إلى إضذار كات تاقد لما سماة «تقل نقد العمل العربى» برد فيه على الجادري . 
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شقد الأيكاة شحي التزبكي حص أفكار الدكور محمد عابد الجايري أن ذكرة وحود عمل عربي ا 
غربي» الني قال بها الجا دري» 
كما خالف علي حرب الجابري في بعض القَضاا الاصطلاحية أهمها «تفضيل حرب استخدام 
مصطلح الفكر على مصطلح العمل» لأن العمل واحد وإن اختلمت الياته ومناهجه وتلياته» كما ؤثره 
على مصطلح الثراث» . 
سْتَقَد طه عبد الرحمن كثادات محمد عابد الجابري في مواضع شئى رغم اعترافه بقّوة العمل خصوصا 
من حيث إعماله لاليات اللقويم الحديث » لكنه عبر نظرته مسي في تعامله مع الثزاث حيث بأخذ عليه 
امال كرات عتلكة عرو لأ حاون سس :و راهنا 

تأثيره عاميا 
فمّد ثم تبنى أفكار الجادري من قب لكل من الحداثبين الإسلاميين والتقليدين منذ أن أصبحت أعماله 
معروفة في إندونيسيا خلال مدتصف التسعينيات. وقد ثم استخدامها في تشكيل الفلسفة الإسلامية 
للتعليم وتحويل مفهوم اهل السنة والجماعة من مدرسة فمّهية (مذهب) إلى منهيج (منهجح) لتحليل الخطاب 
النقدي كما أثر تقد الجادري للتراث الإسلامي على المتقفين المسلمين في إندوئيسيا . 

أهم أعماله 
له العديل من الكتب المنشورة: 
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العصبية والدولة: معالم نظرية خلدوية في الارخ الإسلامي 1971 . 
أضواء على مشكل التعليم بالمغرب 2973. 

مدخل إلى فلسمة العلوم 6 . 

من أجل رؤبة تقدمية لبعض مشكلاتنا الفكرية والتربوية 27ود. 
نحن والثراث: قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي 1980. 

الخطاب العربي المعاصر: دراسة حليلية نقدية 1982. 

كرو الل ارو 

دنية العمل العربي 1986 . 

السياسات التعليمية في المغرب العربي؛ 1988 . 

إشكاليات الفكر العربي المعاصر 1988. 

المغرب المعاصر: الخصوصية والهوبة. . الحداثة والّدمية 1988. 
العمل السياسي العربي» 0 . 

حوار المغرب والمشرق : حوار مع د . حسن حنفي 0. 
الثراث والحداثة: دراسات ومناقشات 1991. 


المسألة الثقافية 4و19. 
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المثقفون فى الحضارة العربية الإسلامية» محنة ابن حنبل و تكبة ان رشد 1995. 
مسألة الحوبة : العرودة والإسلام .. . والغرب 1995. 
الدين والدولة وتطبيق الشرعة 1996. 
المشروع النهضوي العربي 6 . 
الدمقراطية وحقوف الإنسان 1997. 
قضابا في الفكر المعاصر 1097. 
الّدمية البشردة والخصوصية السوسيوثقافية : العالم العربي تموذجاء 1997. 
وجهة نظر : نحو إعادة شاء قضابا الفكر العربي المعاصر 1007. 
حفربات في الذاكرة» من بعيد 1997. 
الإشراف على نشر جديد لأعمال ابن رشد الأصيلة مع مداخل ومقدمات تحايلية وشروج 
7 - 1998 
فصل الممّال في تقرير ما بين الشررعة والحكمة من الاتصال. 
٠‏ الكشف عن مناهيج الآدلة في عقائد الملة. 
٠‏ تهافت الهافت. 
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٠‏ الضروري في السياسة: مختصر سياسة أفلاطون 
ان رشد: سيرة وذكر 565. 
العمل الأخلاقي العربي: دراسة تحليلية تقدية لنظم القيم في الثقافة العربية 2002. 
الاة براق 
قِ نقد الحاحة إلى الإصلاح» 5 . 
مدخل إلى الثران 6 . 


فهم القران الحكيم التفسير الواضح حسب ترئيب النزول 2008 . 


له مجموعة من الكدّب التعليمية التي اعتمدتها وزارة التعليم في المغرب كمقرارات دراسية : 


'دروس الفاسفة" لطلاب البكالوربا يجاب الأسناذين :"أحمد السطاتي " و "مصطفى العمري " 
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' الفكر الإسلامي ودراسة المؤلفات "1967 
الجوائز والترشيحات 

جائزة بغداد لأثمافة العربية اليونسكو. ونيو 1988 

ا جائزة ا مغاربية اماف . تونس مابو 1999 


جائزة الدراسات المكرية في العالم العربى» مؤسسة 2/1131 نحت رعاءة اليوسكو في 1-14- 
2005 
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ه جائزة الرواد . مؤسسة الفكر العربي ديروت في 2005-12-07 
٠‏ ميدالية ابن سينا من اليونسكو في حفل تكريم شاركت فيه الحكومة المغربية بمناسبة اليوم 
العالمي للمالسفة 16 نوفمير 2006. 
ء جائزة ان رشد للفكر الجر أكوير/تشرين الأول 2008 
وفاته 


توفى المفكر الججابري نوم الاثنين 3 مابو 0 مف الدار البيضاء عد معاناة طويلة مع المرض 


مدخل إلى القرآن 
فهم القرآن الحكيم التفسير الواضح حسب ترتيب النزول 
مابهمنا فيكتادنا هذا هو رؤية المفكر الجابري للقرأن الكريم وحاولة قراءته وتفسيره وسوف نطلع مسرعة 
كاين له ببحثان في هذه المسألة وهما كثاب مدخل الى القرآن وكئاب فهم العَرآن الحكيم الواضح حسب 
ثرتيب النزول 
مدخل إلى القرآن 

عد فراغه من أجزاء نقد العمل العربي» شغل بال الدكثور محمد عابد الجابري فور سعاق بكثابة 
شيء ما في 'العقل الأوروبي" ذاك ما كان عيل إليه حنّى صيف 2001؛ 0 ما حدث في 
أملول/سبتمير من نفس السنة» وما تلا ذلك من أحداث جسام وردود فعل غاب فيها العمل غيابه في 


الفعل الذي استثارها والذي هو نفسه نوعا من رد الفعل» وما رافق ذلك من هزات خطيرة في الفكر 
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العربي والإسلامي والأوروبي» كل ذلك جعله نصرف إلى التفكير في "مدخل إلى القرآن". مدفوعاً في 
ذلك برغبة عميقة في التعررف به» للقراء العرب والمسلمين وأيضاً القراء الأجانب» تعريفا بنأى به عن 
التوظيف الأمديولوجي والاستغلال الدعوي الظرفي من جهة» وبفّح أعين الكثيرين, ممن قد بصدق فيهم 
القول المأثور "الإنسان عدو ما يجهل"؛ على الفضاء القرانيكنص حوري مؤسس لعام جديد كان ملنقى 
لحضارات وثقافات شديدة التتوع» بصورة م نعرفها التاررخ م قل ها نا قال كاتما إن البوم نمو العام 
العربي الإسلامي": هذا العالم الذي ير معه لبس الماضي وحسب؟ بل "المستقبل الماضي" كذاك» في 
وقت أضحى فيه سوقا لتزويمكثير من الشعارات غير البريئة» تصاعد من هنا وهناك» شعارات من 
قبيل "صراع الحضارات" و'حوار الحضارات"؛ و'حوار الثقّافات" و"حوار الديانات"؛ وأخيراً ويس 
حرا "الإصلام” ليس الإصلاح السياسي وحسبء بل "الإصلاح الديني" والثماني وهلم جراً من هنا 
وَل لكان بأ لتكترةى تابي :ذ! كتاف قد مجاه بصووةنناء عا مق الامستسابة روف ما به 
ألول/سبتمبر 2002 اما مثلما بمكى النظر إلى الكثابه نحن والتراث". وبالتالي: "نقد العقل العربي' 
أجزائه الأرنعة؛ كنوع من الااستجابة لظروف "التككسة" التى عاشها العالم العربي بعد 2967 بما في ذلك 
حرب تشرين الأول/أكنوبر 3973 وما شاع في ذلك الوقت من اسبشار ب"الصحوة الإسلامية" التي 
راققتهاء أو تجَاوزتها أو حلت لها الثورة الخمينية في إبران. وبعد فهذا مدخل إلى القرآن بتألف من 
جزأين: الأول 'في التعرف بالقرآن" وهو الذي بين بدي القارئز وأما الثاني والذي بصدر آنا فهو في 


توشواف فرك الك" 
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وبالعودة» فإن هذا الجزء الأول الذي تلب صفحاته؛ هو بالف من ثلاثة أقسام: قسم ثم تخخصيصه 
لاسكناه وحدة الأصل في الدبانات السماوية الثلاث» وقسم تتبع الكاتب من خلاله "مسار الكون 
والتكوين" للقرآن الكريم . أما القسم الثالث ققد حال فيه القصص القرآني. ومع أن هذا الّسم الأخير 
قد بدو وكانه جرد ملحقء إلا أنه في الحقيَة بمثابة المرأة التي تعكس بحلاء موضوعات السمين 
السابقين» أن اعتماد الدكثور الجابري ترتيب النزول» وليس ترتيب المصحفء في تتبع قصص العرآن» قد 
مكنه من إبراز وظيفة هذا القصص كوسيلة وسلاح للدعوة الحمدية في مواجهة خصومهاء الأمر الذي 
ساعده على إبراز التساوق بن السيرة التبوبة وتطور مسار الكون والكون الخاص بالرآن» وهذا ما كان 
ِينآتّى له لو أنه سلك مسلك من كبوا في هذا الموضوع من الكتاب والمؤلفين» القدامى منهم والحدئين» 
لذبن تعاملوا مع القص القرآنيكاحداث "تاريخية" الحخذوا مرجعية لما ما عرف د"الإسرائيليات" بدل 


الدغوة المدية عن النياسة والتارخ؟ وهل بمكن الفصل في القرآن دين الدين والدنيا؟ ثم هل بمكن 
إصلاح حاضرنا من دون إصلاح فهمنا لماضينا ؟ أسئلة تستعيد ديه المنهيج» الرؤبة الذي تبناه مدذ "نحن 


والثراث" والذي لخص فى جملة واحدة: جعل المقروء معاصرا لنفسه ومعاصرا لنا في الوقت ذاته" . 


ميز الككاب ين الزمن الطبيعي والزمن الثقَافي ([ص <7)» ويفترض أن القضاءا التي عرض لحا الكثاب وإن 
كانت قدمة من منظور الزمن الطبيعي؛ فإنها تبدو معاصرة وحية من حيث الزمن التاق خاصة وأن 


الكتاب [كما أقر مؤلفه) قد جاء كنوع من الاستجابة لتداعيات ما بعد 52 سبتمير 200 وما ثلا ذلك 
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من أحداث جسام وردود فعل غاب فيها العقل. ومن ثم كانت الرغبة في تأييف “مدخل إلى القران 
الكريم” مدفوعة بالتعرف به للقراء» 01 نأى به عن التوظيف الإمد يولوجي والاستغلال الدرعوي الظرقي 
له في وقث أضحي فيه العالم وا لزوج 0 من الشعارات غير البريئّة» من قبيل “صراع الحضارات” 
و “حوار الحضارات” و “حوار الثّقافات” و “حوار الأددان”, إضافة لمفاهيم أخريالإصلام السياسي 
آلف الكثاب من ثلاثة أقسام: قسم للحددث عن وحدة الأصل في الددانات السماوية الثلاث» وقسم 
الحددث عن مسار الكون واللكوين للقرآن الكررم» أما القسم الثالث فتم فيه تحليل القصص القرآني . 
وبهدف الكاب إلى جعل المقروء معاصرا لنفسه» ومعاصرا لنا في الوقت ذاتهء وذلك للإجادة عن سؤال: 
هل بمكن فصل الدعوة المحمدية عن السياسة والتارخ» وهل بمكن الفصل في القرآن بين الدين والدنياء ثم 


هل مكن إصلاح حاضرنا من دون إصلاح فهمنا الماضينا ؟ 


في مقدمة الكثاب تناول الكاتب محاولات التعرض بالقرآن» التي قدمها المسلمون وغير والمسلمين» وعرض 
لعدد من هذه التعريفات» ومنها أن القران» “هو ذلك النص الذي بقرأه المسلمون ويكثبونه في مصاحفهم” 
هذا النوع من التعررف بشير إلى ما هو حاضر وملموس في الجال البصري أو الذهني اماماي كاه 
يضمن ميد للغيب» وإقصاء له) ٠.‏ وهناك تعريف آخر بقول إن “القرآن الكريم ه وكلام اللّه سبحانه 
وتعالي» نزل به جبريل عليه السلام على نبينا محمد صلي الله عليه وسلم؛ وهو المكتُوب في المصحف» 
المبلووة بشورة الفاحةه المخت بشؤوة الناسن....وهذا التدز تلت عن الذي سبثه يأل وض 


القرآن بأن هكلام اللمء الذي نزل نه جبريل وهذا لا ُسلم به اسّداء إلا المسلم المؤمن الموحد بالله. وهناك 
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تعريف آخخر يفول ” أن القران هوكلام الذكان ووقي مزل على خاتم أنبيائه محمد صلي الله عليه 
وسلم المكثوب في المصحفء المنقول إلينا بالواتر, المتعمد بئلاوتهء المتحدي بإعجازه”. والفرض من 
تبيان تعدد التعرطات هو بيان أَبْر التحيزات العقددة والمذهبية في مسالة أولية كمسألة العررف. 
وها شن وال دتعوال الراك قن الكانرنة رفك القران كنا عاق القران لئاه 8 ليل 
َب لان (دوت) نَل به الوح المي (ووة) على فبك بكرن بن ار (4و5) لصان عَرَي شنا 
5و 4 (الشعراء» دوصهو») « ووز فا َه على لاس على كت وَتراه يا 4 


ع 


[الإسراءء 206)ء وقوله برل عَليِكَ اكاب بالحَنّ مُصَدَهَا لِمَا ين تَدئه وَأولَ ارا وَالإجيل (9) من 


بل دى قاس وال الا إنَّ الزن كُوا ات الله هم حذَاثِ صَديدٌ وله َي ذو الام (4) * 
(آل عمران» 4-3 . 

ثم سقل لكاتب من هذه التعريفات لما أسماه “مسار الكون والتكوين” ونّصد بهذا محاولة فهم المراحل 
التي قطعها القرآن مدذ نزوله حنى أصبح كما هو الآن في المصحف . هذا النوع من التعامل بهم بالتعرف 
على “كيان النص»” وذلك من خلال رصد عملية تموه الداخلي من جهة» وتتبع الكيفية أو الكيفيات التي 
ثم التعامل بها معه خلال مسيرته» نحو اكثمال وجوده بين الناس كنص نهائي مصون عن الزنادة والنققصان 
من جهة أخري . 

وعرض لإشكال الاستشراق» الذي نعطي ننسه سلطة السائل على المسول» وبطرح أسْئلة د 
مرجعيتها الصريحة في ثقّافة الغرب على ثقافة أخرى نزل القن في إطارهاء ومن ثم يحد ان من حقه أن 


سّساءل نفس اسئلة الصحة والمصداقية التى سبق ان طرحت في اوربا على نصوص التوراة والإبجيل. 
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وقد أوضح الكاتب أن هناك فرقا شاسعا بين وضع التوراة والإيجيل وتارخ تكوبنهم؛ وبين وضع القرآن 
ومساره اللكويني . فالقران من جهة لم تكثبه الشخص الذي أوحي إليه به -- محمد صلي الله عليه 
وسلم؛ لكان سَلقَاه “قراءة” ومبلغه قراءة. ومع أنه قد عا كلل اويا لد اللي نه فإن المرجع 
في مسألة حفظه من الضياع كان في الدرجة الأول هم قراؤه؛ أي الذين يحفظونه عن ظهر قلب. هذا من 
جهة: ومن جهة أخري مع أنه نزل منجماء أي ممْسماً على مدي بتزاوح بين عشرين وثلاث وعشرين 
سنة» فإن هذه المدة هي جزء فقّط من عمر جيل واحدء وبالثالي فمّد يقي على قيد الحياة معظم الذين 
اشروا كناسّه مُنن البداءة, وكثير من الذن حفظوه في صد ورهم مُدن اشداء نزوله إلى نهاسّه قبيل وفاة 
الرسول. وعندما جمع القرآن في المصحف الذي بين أندينا اليوم» زمن الخليفة عثمان بن عفان ثم ذلك 


بحضور كثير من الصحابة» كان في مقْد مهم عدد من كثاب الوحي وقرائه. 


ورغم ذلك بقول المؤلف» فإنه لا مفر من طرح الأسمّلةء وهذا على أبة حال ما فعله المفسرون على مر 
العصور» وخخصوصا أولنك الذين ألفوا في باب علوم القَرآن» من حاولوا استقصاء كل ما مكى طرحه في 
مجال أسمئلة الكون والتكوين» فاتصالا بهذا الاهتمام يحب أن بتجدد الاهسمام بطرح المزيد من الأسئلة التي 
تعكس اهتّمامات العصرء الفكربة والمنهاجية» وذلك ان ديد الفكر في الأسئلة القدمة» وطرح أخرى 
جديدة هو السبيل للارتفاع بمستوى فهمنا لاظاهرة القرائية للدرجة الت مجعلنا معاصرين لحاء ومجعلها 


معاصرة لنا . 


ثم تناول الكاتب ما أطاق خاي ناهر لقاب بويا أن للها ثلاثة أعاد: 
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8 تعد لازمنى صلق ون القران ران امتداد للرسالات السماوية السابقة» كما فِ الانة نة الكرمة‎ ٠ 


0 


في زر الأوَِنَ”. والزبر هي (الكذب)» والمقصود الكثب السماوية . 
٠.‏ وعد روحي سمثّل في معاناة الني لتجربة تلمي الوحي . 
٠‏ ثم تعد اجشماعي دعوي سمثّل في قيام النبي سِليعْ الرسالة وما ترتب على ذلك من ردود المعل. 


وقد ناقش المؤلف مسألة المصادر وتعدد الروادات فيما سَعاق بالقران الكريم» وآثر الاستفادة من جميع 
المصادر؛ عربية كانت كا وعرية إتلانية أوغار إسلضية :ور أى أن الأهم هو ما : لقزمة بعد 
المصادر من معلومات: وإن اسّتد بشكل كبير إلى المصادر الإسلامية القدمة مشكل خاص. ثم تناول 
الكاتب التجربة الروحية كمعاناة مع المطلق» تمع وراء المس والحسوس والعمّل والمعقول» وجربة النبوة 
كأعلى قمم الكاوي ا رسي مره عن النبوة وما بتحمله الني بق أل تمل الرسالة وتشرها 
وذهب المؤلف إلى أن القران معاصر لنفسه ومعاصر لناء فالظاهرة القرآية وإ نكانت فى جوهرها مجرية 
روحية» نبوة ورسالة» فهي في انتمائها اللغوي والاجتماعي والتقافي ظاهرة عربية» وبالثالي يحب ألا ننتظر 
منها أن تريح ماما عن فضاء اللغة العربية» لا على مستوي الإرسال ولا على مسنوي التلقي» ويجب أن 
ينظر إليها في ضوء المبدأ الذي نادي به الأقدمون والقائل بأن القرآن بشرح بعضه بعضاًء والأخذ بالروابات 
التي مكى أن نجد في القرآن دليل على صحتها . 
القسم الأول 
قراءات في محيط القرآن الكريم 


حول وحدة الأصل فى الديانات السماوية الثلاث 
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تحدث المؤاف في هذا القّسم عن وحدة الأصل في الددانات السماوية الثلاث» وعن الجدل القائم حول 
مسألة التبشير بالنبي محمد -صلي الله عليه وسلم - في الديانات التي سبقت الإسلام والتي أكد عليها 
القران الكريم في الانة الكرمة «الزيئ ‏ نّ تحور َبعُونَ الَسُول الي المي الي يحذُوئه مكنوها ف يده هم في الؤراة 
والإنجيل 4 (الأعراف: 257) . وقوله تعالي «وإذ قَالُ عيسَى ابن ا ا إسْرَائيلُ ني 0 الى 
ابم دن ا كن بن بارا 1 كا سول أي ين يوي اشقة حمَة "لما باهم بِالبَاتٍ 
قالوا هذا سح بين 4 (الصف»6) . وقد خلص المؤلف بعد استعراض المتولات الأساسية في إطار 
هذا الجدل إلى القول بأن التبشير بالنبي حمد في السياق السابق على الإسلام» أمر مستقر» لا يحتمل 
التكذيب» ذلك أنه ل بقتصر على الكثب المقدسة: وإما امد إلى حقيقة وجود ثيار توحيدي؛ قام في 
وجه نظربات التثليث» الني نيت عليها العقّيدة المسيحية. 

وتطرق المؤاف لمناقشة جذور المسيحية» والفرق التي ظهرت وتفرعت عنهاء والمعتقدات التي امنت 
بهاء وتفاعلها صراعا ثم اتفاقا واقتباسا مع/من الفكر اليوناني القدسم فشاول الطرسوسي (بولس)» قام 
التوفيق بين العقيدة التي مشر بها السيد المسيحء والتى تقول بإله واحد» وين الأفلاطونية الحدثة التي تقول 
بضرورة الوساطة بن الله والعالم» معتمدا في ذلك على فكرة التثليث» وقد حدث ذلك حوالي عام أربعين 
من الميلاد . وقد نشر بولس فكرة النثليث» في رحلاته “التبشيرية”, من سوربا إلى آسيا الصغرى؛ إلى 
اليونان إلى أسبانياء لهي به الرحلة إلى روما عام 60 م . 

وفي مقابل نزعة التَثليث» التي ما لبت أن أصبحت العقيدة الرسمية؛ كان المسيحيون الأول المعروفون 


النصارى» بستدون في تصورهم للدين الجديد على ما جاء في التوراة» بأن المسيح هو المخلص الذي 
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دشرت به الوراة» :ونه وسو وإتسان كسائر البشر» وقد حاربهم خصومهم أصحاب التثليث وأطلقوا 
عليهم لنب “الأنيونين»” وهو لفظ عبري يعني الفقراء فكرراً ونظرياً تشهيراً بهم وتحمَيراً لأنهم ل أثروا 
الفلسفة اليونانية» وم بدركوا سر احاد اللاهوت مع الناسوت في شخص المسيح ! هذه الفرقة تبعت 
تعاليم اليهوددة» فامنوا فرضية الناموس» وحتمية الختان» وحفظ السبت» كما عرفوا فكرة “النبي المنتظر 
“الذي بشرت به بعض الأناجيل. ومن رحم هذه الفرقة ظهرت الأربوسية» التي رفضت القول بالوهية 
المسيح» ومن هنا دعوا قدبما بالموحدين؛ واستطاعوا نشر مذهبهم في جهات حتاف من حوض البحر 
الأيض المتوسطء وخخصوصا إسبانياء التي يرى بعض الباحئين أن اتنشار عقيدة الأريوسيين بها كان مما 
ساعد على محولا للإسلام سهولة عندما فتّحها طارف بن زبادء عام 92 هجرية الموافق» 222 من 
الميلاد . وقد كان ني الإسلام صلى الله عليه وسلم» على علم بهذه الفرقة» وحقيقة مزهب أتباعها 


وهوما نظهر في رسالله التي ارسل بها إلى هرقل الروم . 


و تكن الدعوة الإسلامية على اطلاع قط بما كان يحرى في أرض الروم» وإمًا كان للدعوة المحمدية 
علاقائها الخارجية: المتعددة من ذلك علاقنها بملك الحبشة: فبعد أن تعرض أصحاب النبي صلي الله 
عليه وسلم إلى الإساءة من قبل قرمش» كان لابد لحم من ملاذ امن يستطيعون فيه أن بمارسوا طْمُوسهم 
الدينية بعيداً عن الاضطهاد والخاصرة, فيح النبي باب الحجرة لأصحاءه إلى الحبشة . وجرت مراسلات 
ين النبي صلي الله عليه وسلم وين النجاشي تشي بأن النبي صلى الله عليه وسلمكان على علم نحقَيقَة 
الوضع في الحبشة وميول ملكها الدينية. كما تنصح العناون أم الاق لمش ةقر تورف حى الدعوة 


المحمددة بواسطة رجاله باليمن . وكذلك الرسالة الت بعث بها البى إلي هرقل ورسالة النبى الي المقوقس 
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بدعوهم فيها للدخول تحت لواء الدعوة الحمدية. هذه الرسائل تنصح عن أن الفكرة التوحيدية كانت 


متخلغلة فى هذه المناطق: ليمن فى الأوساط الشعبية بل أنضا فى الأوساط الرضمية. 


وبرى الكاتب أن العرض البانورامي للوضع الديني الذي سبق الدعوة الحمدية مهم في بيان ما اصطلح 
مؤرخو السيرة التبوية على تسميته بدلائل النبوة» أي البشارات والتطلعات التي دشرت ومهدت للدعوة 
الحمدية» ويوؤكد أن هذا الأمر مهم أنضا في إطار ما سكت عنه هذا البشير» وهو معارضة 
الإمبراطوريات السياسية القائمة في تلك الفترة» والتبشير يقرب سقوطهماء فالقول يقرب جبئ ني جددد 
معناه التبشير برب سقوط الأنظمة التي قامت على أساس من دعوة ني سابق» أو التي بنتكيانها على 
أساس من تفسيرها لدعوة ني سايق؛ فالبي الجددد سيصحح الدين» ولكنه أيضا سيبشر سقوط 
الأنظمة التي الحرفت بالدين عن أغراضه الطبيعية (ص 50) . وفي هذا ما برسم علاقة الأدبان الكبرى 
ببعضها البعض مدذ لحظة اللكوين» في علاقة تحكمها شجرة نسب واحدة؛ فنّد نسب يعضها إلى 
عضهاء ونش عضها ببعض: الأمر الذي مكى أن ننهم على أساسه أن التشاحن والبغضاء القائم اليوم بين 
باع الديانات حركه الأساسيء اعتبارات سياسية؛ وليس اعنّبارات محض دننية» كما تفتن في بسط 
ذلك المؤرخون والباحئون بل وكثير من المفسرين والدعاة الواقعين تحت تأر فكرة الصراع التارجني . 

في الفصل الثالث من هذا القّسم إشارة وك رع الت حول اديه النبي صلى الله عليه وسلم: دول 


ما إذا كان برا ودكتب؟ والمقصود بكلمة أمي؟ 


في هذا الجال سناول المؤلف الروادات التي تتتحدث عن الوحي عندما نزل علي النبي صلي الله عليه وسلم 


وقال له “اقرأً” قال النى: ما اقرأ؟ فتّال: اقراأ قال البى قلت: ما أقرأ؟ فقّال: اقراً قال: قلت ما أقراً؟ 
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فقَال اقرأ؟ قال النبي فقلت: ماذا أقراً؟ (وضيف النبي ما اقول ذلك الا افتداء منه ان بعود لي بمثل ما 
صنع بي فقال: 10 باشم 5 رخن 5 حا لان من عَقٍ (ه اما وك 51 6 
الي عم للم (4) ع َم نَم لم يلم (5) # (العلق» -و) . قال النبي فقر نا ثم انهمي فانصرف 
عن وهببث من نومي تكأنما كثبت في قلب كارا« رواءة ان اسحاف. الحديث هنا عن الاخمّلاف بين 
صيغة جواب النبي لجبريل في روادة ابن اسحاق ورواءات الطبري من جهة “ما أقرأً”؟ “وماذا أقراً” 
والصيغة الواردة في روادة البخاري “ما أنا بقارئ! هل هي استفهام أم نف ؟”. الصيغة الأولي استفهام 
فيد ضما أن النبي عرف القراءة فهو يطلب ماذا قرأ ؟ أما الصيغة الثانية فهي تنفي عنه معرفة القراءة: 
ما آنا شارئ! ويذهب المؤلف إلى أن عبارة “ماذا أقرأ؟ “التي تكررت في رواءة ابن اسحاف والطبري لا 
مكن حملها إلا على الاسنفهام ومن ثم يكون رد النبي على جبريل استفساراً عما يريد اقم وسو ها 


لمعرفة القراءة. 


وقد وردت آنات في القران الكريم تصف النبي صلي الله عليه وسلم . أنه “أمي” وأخري تصف العرب 

وبعض الذين بدعون انهم من أهل الكتاب ب”الأمبين” وذلك في قوله تعالي ٍالذِينَ بون ستول الي 
لمي اي يبحذوتة خا دهم في الوا وليل مهم بالمغزوض وهاه كن الفدكر ويُحل هم 
ليت وبحم حلم مانت وبح َه ضر الال كانت حَلهم اين ملا د وزو 
ةر كنا ِ ثور الذي أو فلك هم المملخون 4 (الأعراف» 7) . المقصود النبي صلي الله 
اوفط بقل نان ل ورا 1 : نَأ ينون الا إل م نعم إل طون 4 (البقرة 28 . 


المقصود أناس من العرب اعدَّنقًا اليهوددة ولا علم لهم التوراة وما يحختلتون كلاماً وبقولون إنه من التوراة» 
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ل 


١ 2 0 3 4‏ مو 2 52 ب 2 ييز 
وقوله تعالي ‏ هُوَ الذي بَعَتٌ في الأميينَ وَسُولا مَنهُم تلو عَليهمْ ناته وبركيهم وَبُعلمهُمُ الاب والجكمة 


وإن كنا عن قر لت :ضاق خين 4 [القضة) :يج «والمتصوة نهنا القرت: 


اك الف بدا عن وجهة رفي مسأب الرسول - صلي له عليه سم - من حل استاد 
إلى ما دلي 
٠‏ انتشار القراءة والكثابة في قريش قبل البعثة النبوية» ودليل ذلك كثرة الصحابة الذي نكثبوا الوحي 
حين نزوله علي النبي؛ وكذا ما تذكره الروادات من معرفة “قصي بن كلاب”, الجد الأعلى النبي 
عليه الصلاة والسلام» للقراءة والكناءة, واشتغال النبى - عليه الصلاة والسلام - قبل بعثته 


التجارة والذهاب بها إلى الشام”. 


ف جا را ما وقع أثناء صلح الحددبية مع قردش» وكيف تدخل النبي - صلي الله عليه وسلم- 
حو عبارة (رسول اللّه) من كاب الصلح “وكب مكانها محمد بن عبد الله”. (نصر المؤاف 
على رفض روادات صحيحة تنص على أن الني ال عليا القيام بذاك» وعندما رفض علي 
الأمر تعظيما لمقام التبوة» سأله النبي أن “يربه” موضع الكلمة» فمحاها بنفسه صلى الله عليه 
وله 

وستّمر الحديث في القسم الأول عن حدث الوحي: وهي الروانات التي تروي مشاعر النبي صلي الله 

عليه وسلم إزاء بدء الوحي . بول المؤلف: “هناك عدد كير من الروانات التي تقل إلينا وقائع ددابة 
الوحي الحمدي ومشاعر النبي إزاءه» هناك عدد من الروادات التي صادفت النبي صلي الله عليه وسلم 
قبل نزول الوحي والتي كانت تكد “أنهكان بكره الأصنام» ولا يقبل النسم بها ولا الاقتراب منها” وقد 
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طلب منه عمه أبو طالب أن يحضر احتفالا كانت تقيمه قرمش كل سنة لألممها فامتع عن الذهاب» واثر 
العزلة . 


ويوضم المؤلف أن النبي واجه خلال تلك الفترة اثهامات من قرش له وقد كان عمه أيولحب من ألد 
خصومه . ومّساءل المؤلف عن أسباب عدم استجاءة قرمش للدعوة الحمدية سسنيج إن أحد الأسباب 
هو حيرة قريش أمام الخطاب العَرآني مما أدي إلى اتهام التي صلي الله عليه وسلم بأنه ساحر ومجنون» 
وقد رد عليهم القرآن في عدة آنات منها قوله تعالي ط وَحَجبا أن جَاءهُم معد مهم وَكَالَ الكاؤرون 
هذا 00 (صء +) . كما تحرث في هذا الُسم عن حقيقة النبوة والرأي في الإمامة والولاءة 
وتطرق إلى النبوة والولادة الشيعية التى هي ولادة سياسية ودبنية وما ذهب إليه المذهب الشيعي في 
تفسير العصمة للأبياء والأولياء “فالولاية في تصورهم ساطة إلحية خص الله بها الأنبياء والأولياء سواء 
مسواء”. 
القسم الثاني 

القرآن: مسار الكون والتكوين 
تناول المؤاف في هذا الّسم الحددث بشكل مباشر عن القَرآنُ» تسميته وأسماته المختلفة “الذكر, 
الحديث» الفرقان» الكثاب. .” وعن الأحرف والقّراءات المتعددة» ويؤكد في هذا السياق عدم إمكانية 
ترجمته للغات أخرى» بل كل ما نستطيعه هو نقل بعض معانيه؛ ومن ثم تحدث عن إعجاز القرآن وفصّل 
الحددث حول ترب المصحف» حيث ناقش المسألة من خلال أقوال المفسرين والمؤرخين» ويكاد ألا 


ضيف شيئًا ذا أهميةكييرة أو جديدة في هذا الإطار على ما جاء في كثب علوم القران . 
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لاحظ المؤلف أن القرآن أول ما نزل» عبّر عن نفسه دلفظ “الذكر” ولفظ “الحدمث” حينها لم يكن قد نزل 
من القرآن إلا سور معدودة قصيرة» ومع انقّال الدعوة إلى المرحلة العلنية» وبدء المواجهة مع المشركين» 
وتكاثر السور حتى دلخت نحو ثلاثين سورة» ظهر لظ “القرآن” ليشير إلى أن هكلام تقوم طريقة ثلاوته 
وترتيله سَآثير سل موضوع الذكر والحديث إلى مشاهد صوتية منخمة؛ تقرر وجودا يحمل معه برهانه 
فيسسغني عن برهان العقل: ارا هذا لمن عَلَى جَبل نه حَاشعًا و مَنْ حَشيَة الله 
تك امال َصربهَا قاس 1 و4 (الحشر»:ة)» وقد استمّر هذا الاسم علما على الوحي 
احمدي» وأصبح “الذكر” و”الحددث” أوصافا للقرآن» وعلى نحو أدق أصبح المراد بالذكر جزءا 
مخصوصا من القرآن» وهو آدات القصصء والوعد والوعيد . 

أما لفظ الكتاب فد بدأ مع سورة الأعراف كات لَك مب في صَذرك خخ لا 
وَوكرى للمؤْمَ 4 (الأعراف»2)» التي تسح أن توصف بأنها كثاب نجد ذاتهاء هي أطول سورة نزت 
بمكةء وإطلاق اسم “الكاين” علن القران عملية ذات مغزى» فهي أو ل إشارة إلى انقّال العرب من وضع 
أمة أمرّة لاكتاب لها إلى وضع أن لما كاب وفي الوقت نفسه تضع 0ل ل ا 
للب “أهل الكتاب”, وسورة الأعراف على وجه الخصوص» نضع بين ناظري العرب تاريخهم الخاص على 


مسرح النبوة والرسالات السماوبة» أي أبياء العرب “البائدة” عاد ومُود ومدين وغيرهم . 


هزه هى اللحظات الثلاث في سيرة القَرآنْ» لحظة القرآن/الترتيل والإعجازء ولمظة القرآن/الذكر: القص» 
ثم لحظة القران/الكثاب: عفيدة وشريعة واخلاق. وقد عرض المؤاف اللحظنين الاوليين وترك اللحظة 


الثالثة لالجزء الثاني من كثابه. 
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أمالحظة القرآن/الترتيل والإعجازء فقّد عرض فيها لمسألة الأحرف السبعة والقراءات» وجمع القرآن» وما 
بيو حوله من القول بالزبادة والنمصان» وثرتيب المصحف» وثرتيب النزول. وقد مسّ المؤاف هذه 
المشائل المشكلة مسا خديفاء فلم يحل إشكالاتهاء ول نت بما دشفي الغليل» بل أكنفى بسرد بعض الاراء 
التي د رت في كنب علوم القرآن حول هذه المسائل؛ مع الميل إلى المشهور ‏ وما عليه المموون تن ذه 
الاراء . 

وتطرق في مسألة القراءات السبعة والأحرف السبعة لقول الطبريء إذ بين أن مسألة “اختلاف القراء إِنما 
ه وكله حرف واحد من الأحرف السبعة التي نزل بها القرآن وهو الحرف الذ يكنب عليه المصحف” 
ذلك رداً على من قال إن “الأحرف السبعة” هبي نفسها ” القراءات السبعة”. 

إذن الأحرف السبعة ترجع إلى زمن النبي صلي الله عليه وسام أما القراءات فترجع إلى زمن توزيع نسخ 
من المصحف العماني على الأمصار. لقّد تعددت القراءات إذن بعدد أوجه قراءة القراء الذين أرساوا 
القراءة من مصحف عثُمان. وخوفاً من أن سّسع مدي هذا التعدد بانتشار الصحاءة “في الآفاق” من 
خلال الفتوحات والحجرات المعددة برزت الحاجة الي ضبط القّراءات وحصرهاء فتشأ من ذلك ما 
ُطلق عليه “علم القراءات”. 

وكان من الواضح أنه بريد بإبراده هذه المسائل تقرير بعض الأسس التي سيسّتد إليها في فهمه القرآن» 
لاسيما التسليم بصحة المصحف العثماني وما ثبت من القراءات المواترة» كما اتهى إلى أن ما ,تسب إلى 


المصادر الشيعية من القول بنقصان شيء من الثران لبس إلا اممكاسا لوقف سياسي احتجاجي . 
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أما فيما صل بترتيب النزول فمّد اهنم المؤلف بهذه المسألة اهماما بالغاء إذ إن هذا الترتيب لا مد منه 
لرسم المسار الكويني لانص القراني . وقد لاحظ الجابري التقارب والتشابه بين لواتم ترتيب السور التي 
نقلنها كتب علوم القرآن عن ابن عباس وجابر بن زيد وغيرهما . كما عرض لاجتهادات المستشرقين في 
ترتيب السور. وخلص إلى القول بأن “القرآ كناب مفتوج يتآلف من سور مستقلة تكونت مع تدريج 
الوحيء والسور نفسها مكونة من آنات مرتبطة . في كثير من الحالات . بوقائع منفصلة هي أسباب النزول. 
من أجل ذلك كان من غير الممكئ التعامل مع القرآن كنص معماري مهيكل حسب تريب ما”. 

ولكن من أجل بناء تصور منطفي عن المسار اللكويني للنص القرائي» تصور يككون قرببا من الواقع 
الثاريحي» فإ ترتيب التؤول الممتسن تاليا (من قبل الأزهر وغيره من الميئّات الإسلامية) ضروري ولكنه 
لا نكف . “ضروري لأنه لا مكن دناء تاريخ من غير مواد تاريخية”” ولا يكني لأن المرويات لا تفي 
الغرض المرجو. فلا دد إذن من توظيف المنطى في عملية اسنّثمار المواد التي هدمها المأثور, “وف هذه 
الحالة قد تدعو الحاحة إلى التصرف في ترتيب النزول المعسمد اليوم» بوصفه ننيجة اجتهاد مبني على الظن 
والترجيح» وذلك من خلال المطابقة بين المسارين: مسار السيرة التبوية والمسار اللكويني للقران”. 

على هذا الأساس قم المؤاف حمَيباً المرحلة المكية من نزول المآ في محنطط مساو لمسار السيرة 
النبوبة فجعلها على خمسة مراحل: مرحلة الدعوة السرءة» ثم الدعوة جهرا والتعرض للأصنام وبدادة 
الصراع مع قرمش» وهذه المرحلة تبدأ مع قراءة النبي صلى الله عليه وسلم لسورة النجم في الكهبة . أما 
المرحلة الثالثة فهي مرحلة اضطهاد قرمش للمسلمين وحاولهم إغراء النبي التخلي عن مهاجمة أصنامهم, 


زتعن التطليوة ل اذش امنيا مرحلة حصار النبي وأهله في شعب أبي طالب . وقد 
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أوضح المؤلف صعوبة تعيين السور التي نزلت في هذه المرحلة» وتأتي أخيراً مرحلة فك الحصار وعرض 
النبي نفسه على القبائل» ومن السور التي توفرت على إشارات إلى هذه المرحلة: الطارفء الجن» القمر 
صء الأعراف» الإسراء... الّ. 
أما فيما يخص إعجاز القْرآن» ققد عرض المؤلف باقتضاب لبعض نظربات الإعجاز القرآني وم ُوقف 
عندها طوبلاء ولكنه انَمّل للبرهنة على أن القرآن هو المعجزة الكبرى والوحيدة لحمد صلى الله عليه 
وسلم ونفى أن كون انشمّاق القمر أو الإسراء والمعراج معجزات حقيقية أصلا. ومن هنا انتقل إلى 
الدفاع عن صحة الوحي الحمدي وأنه م بأخذ عن أحد من أهل الكثاب. ثم استطرد في هذا إلى 
الحديث عن تطور العلاقة مع أهل الكتاب في القرآن لمكي وقد كانت علاقة هامشية» ثم في القرآن 
المدني؛ إذ ادا الجدل مع اليهود في المدينة» قبل أن سحول الجدل إلى صراع فجلاء لليهود عن المدينة, 
وحدث عدها الجدال مع النصارى. 
القسم الثالث 

القصص في القرآن الكريم 
كد المؤاف على أنه ليس القصد من هذا القسم ما قد سبادر من عنوانه» أي سرد قصص الأنبياء كما 
جاءت في القرآن» بل مراده وغابّه التعرف على الدعوة الحمدية من خلال القصص القراني؛ فهذا القصص 
“ناقزة واسغة كينا من الإطلالة على جانب مهم من حيط الدعوة الحمدية. . نتّصد علاقتها سَجارب 
الأبياء السادهين مع أقوامهم وهو من جهة أخرى خطاب جعل منه القرآن مسرحا لخطاب جدلي أدي 


موجه إلى خصومه طلب منهم استّخلاص العبرة من تلك التجارب, وبالتالي فهو مكون اساسي من 
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مكونات مساره الكويني”. واعتن أن “ايض القراني منادة مرأة تري فيها الدعوة الحمددة نفسهاء 


ماضيها وحاضرها ومسلكتبلهاء عبر التارخ المهر س” للأنبياء والرسل . 


وميز عرض الخادري لموضوع القصص القراني بعدة خصائص حدّدها في الاني: 


8 ع 


٠‏ لقتال القران وعا نو توك الكل الال شري ةالولا ين ال تاه لين حل 
البناق» توقى ال لير ومن أجل البرهنة على صحة القضية التي بسّشهد فيها بالمثل. كما 
جاء في القران الكريم ط ولو شا لماه بم وككله أَخلد إلى لض واب َو مله كتيل 
الكلب إن تيل َيه مث أو ركه له َك مل لو لين كذوا بن اقضص القصَصٌ 


علهُمْ تتفكرُونَ (6) سّاءً مَْلا اَم الذي كذوا بانائكا وَأنَفْسَهُمْكانوا تَظلمُون (-07 14 
(الأعر اف» 177-167 . 

٠‏ الاقتصار على تفس, وإبضاح القصص القراني من خلال القران وحده؛ دون اللجوء إلى 
الأسراقاياشة أو غيرها من نصوص الموروث القّديم؛ مع إمكانية الاسسّناس بذلك عند الضرورة 
اشر حكلمة» أو بيان مسالة مما ذكره المفسرون القدماء في شأنهاء مأخوذا من خابلهم الاجتماعية 
والفكربة وموروثهم الثقافي» وهذا ليس لان ما ذكروه صحيح في نفسه بل لكونه عبر عن فهم 
العرب للك الكلمة أو المسألة. والقران خاطب العرب حسب معهودهم, وبالتالي أراد منهم أن 
دشهموا في إطاره ما يخاطبهم نه. 

٠‏ عدم الانشغال بالحقيقة التاريخية القصص القراني أكثر من مضمونه وفحواه» ذلك إن القران» 


وكما إنه ني سكتاب قصص با معني الأدبي الفني المعاصرء فهو أنضآ ليس كتاب تارخ» بالمعني 
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العلمي المعاصر للنارش.. إنه مرة أخري كناب دعوة دينية. وبما أن الحدف من القٌصص القرآني 
عواضرت الال واسخلاص العبرة فلا معني لطرح مسألة الحقيقة التارخية ! بل إن الحقيقة الي 


طرحها القصص الترآني هى العبرة وهي الدرس الذي يجب استخلاصه. 


٠‏ تتبع القصص القرآئي حسب ترتيب النزول» وليس حسب ترتيبٍ المصحفء وذاك أن القران 
الكريم موزع بن السور المكية والسور المدئية» والقصة الواحدة تذكررء كلياً أو جرئياء في عدة 
سور. فإذا أخذ الباحث فى حكاءة قصة ما حسب تسلسل أحدائهاء سواء بالتقاط هذه 
الأحذاك من الزن دون لاجد ينا ترتيب المصحف فإنه سيكون عليه أن تمل من 
سورة لأخريء مُوجهاً في ذلك لا بمنطن القصص القراني بل بمنطق تسلسل وقائع القصة؛ منطق 
الزمن. هذا بينما القران ليس كاب قصص» بل ه وكتاب دعوة مسسعمل القص لأهداف 
الرعوة. 

٠‏ اعتماد تصديف وححَقيبٍ جديد للقص القراني, بميز فيه بين مرحلتين للقصص المكي تند الأولي 
من سورة الفجرء ورقم ترثيبها في النزول (0-)؛ إلى سورة القّمر وترتيبها (2) . أما الثانية, 
تن من سورة (ض) ورثتها [8)+ إلى سورة الميكبوت وترتيبها في التزول (85) . أما المرحلة 
المدنية» فمسّد من السنة الأولي الهجرة إلى غابة وفاة النبي صلي الله عليه وسلم؛ وانتطاع 
الوحي . . 


الالالق م اجا تماق مكناق والتالثه عدي 
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المرحلة الأولى: كما ذكرنا مد من سورة الفجر وترئيبها : إلى سورة القمر وترئيبها توه حسب الترتيب 
المحمد لدى الأزهر وغيره. ومكن اللمييز في هذه المرحلة سن فسمين: أحر ها درج بحت الصنف 
الأول وفيه دكر قصص “اهل القرى” بإيحاز والتحذير من مصيرهم الذي الوا إليهء والقّسم الثاني ندري 


ع الصنف الثانى: أى الشتونه الأنبياء السايفين وما ولو من آنأث ومعجزات . 


المرحلة الثانية: مد من سورة ص وترئيبها 38 إلى سورة العدكبوت وترتيبها 85 وهي آخر سورة مكية 
ورد فيها قصص . وعلى الرعم و3 أن هذه المرحلة مد من سورة ص فإن الجادري سجاوزها إلى سورة 
الأعراف وترتيبها وده حيث برى أن سورة الأعراف قد شكلت نثقلة نوعية على مسستوى القص “ذلك أن 
القص المفضّلء اللمستوفي لعناصره إِما ببدأ معها . فكثير من القصص التى سترد في السور اللاحمّة هي إما 
تفصيل لبعض الجوان المذكورة فى هذه السورة» وإما صياغة لما جديدة حسب ما بقتضيه المقام. ففي 
هذه السورة جد أنفسنا إزاء ما بشبه أن يكون خططا لقّسم كبير من القصص القراني» مشمل قصص 
الأنبياء الذي لم برد لهم ذكر في التوراة» كما عرض لمعظم أنبياء التوراة” وقد عرضت سورة الأعراف 
لأبياء العرب البائدة ضمن ساسلة الأنبياء المذكورين في التوراة» متقيدة بالترتيب الزمني» انطلاقا من قصة 
أدم وإبليس وقصة نوح والطوفان» فعاد ومُودء ثم لوط وإبراهيم وشعيب» ثم قصة موسى مع فرعون» 


زه عقي حون ارمعريي اخر شرل علد اصن امعد ة وشاع متري رتو 


ويلح بهذه المرحلة مجموعة قصص مسقل نزلت جميعها بعد سورة الأعراف» ومعظمها لم دذكر إلا مرة 
واحدة في سورة يعينها من القرآن المكي» وبعضها عرض ددا في القران المدني ولكن في سياق حتاف . 


وسياقٌ هذه القصص جميعها برتبط دذكر ما خص الله به أنبياءه من أمور خارقة للعادة» وأنها دلالة على 
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قدرة الله على الإتيان بالانات المعجزات» وأن الله خص حمدا صلي الله عليه وسلم بمعجزة حداف عن 
معجزات الأنبياء السادين هي القرآن» وذلك ردا على نخصوم الدعوة الحمدية» الذي ن كانوا بطالبون الني 
بمعجزات من جنس خرق العادة. فمن هذه القصص: قصة ركريا الطاعن في السن وامرأته العاقر إذ 
نجبان» وقصة مريم إذ تحمل من دون أن بمسسها رجل (فْ سورة مريم)» ثم قصة بوسف» وقصة 
أضيانج الكهفء وقصة ذي المّرنين في سورة الكهف . 

أما المرحلة الثالثة: فهي المرحلة المدنية جملة. وفيها الخد القص القرآني شكلا جديدا ساد فيه الجدل 
5 أهل الكتاب. وقد اسّداً الجدل مع أهل الكثاب في الثران المدني مع اليهودء حنى إذا هجروا المدينة, 
انصرف القَرآنْ إلى محاجة النصارى: خصوصا في مسالة التثليث. ولا دد من الإشارة إلى أن قصص 
القرآن المدني قد أصبحت أقل سردية من الققصص المكي وساد فيها الخطاب الجدلي الذي مستعمل 
عناصر من القصص المكي» إضافة إلى قصص أخرى أو عناصر جديدة في قصص ساقّة . 

وقد لاحظ المؤاف أن لحجة هذا الخطاب قد اختلفت اخملا الظروف والمناسبات, ققد بدأ الخطاب 
لينا مع قوله تعالى عندما كان البي بمكة بتهياً للهجرة: « وبا تبجادلوا أل لكاب إل ابي حي أَحْسَئْ أ 
طَلُوا نهم وفوا تنا الي أل نكا نل بكم واننا وإفكم واد وبي له مشلفون 4 
[العتكبوت» 46) . ولكن عددما أخذ اليهود مستفزون المسلمين وتحرشون بهم أخذت لحجة الخطاب 
تتدرج نحو الشدة واللعديفء حتى انتهى الأمر بقيام صدام بن الطرفين انتهى بإجلاء اليهود عن المدينة 


نهائيا : 
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وبعد عرض هذه الضواط التي وضعها المؤاف لدراسة القصص القراني» حاول إعمالما في دراسة 
تطبيقية على مدار هذا القّسم. ثم ّم هذا الّسم يخائمة عنون لحا د “القصص القراني: بيان وبرهان”, 
أكد فيها أثمية اعتماد “ترتيب النزول”” وليس ترتيب المصحف لنفسير القصص القرآني؛ لأنّ هذا المنهيم 
ف نظره مك م 

٠‏ التقيد عرض القصص العرآني كما هو فعلاً في القران. 

. التعرف على المنطق الداخلي الذي يحكم عرض القصص القراني‎ ٠ 

٠‏ المييزيين قصص الأنبياء العرب غير المذكورين في كنب أهل الكثاب (الإنجيل والتوراة)» وبين 

قصص بني إسرائيل . 

وعلى الرغم من أنّ الجابري النزم بألا لتفت إلى ما ورد في الإسرائيليات بجخصوص القصص القرآني, إلا 
لضرورة شرح أو بيان» فإنه حاد عن هذا المنهيجم؛ حين ذكر بعض الروادات الإسرائيلية» دون نقّدها أوفي 
طعت ند الاك الشتري عابيا كوي ارق عا سيل ثانا أوروة عتصموضن قمينة و[وة وساينا ةق 
عليهما السلام» ولكن المؤلف قد لا لتفسيرات معينة تدعم وجهة نظره من أنهكما أن داود وسليمان 
رفضا الإغراءات: فكذل كان على النبي - صلي الله عليه وسلم- أن برفض مساومات قرش 
وإغراءاتها . ولذلك جمع بين القصنين. 
ملحظ آخر على هذه الفقّرات سمل في ترجيح المؤف التعامل مع القصص القرآني بحسب ترتيب نزولهء 


علما بآن هذا المنحى لا براعي الوحدة البنائية والموضوعية لسور القران الكريم فالتناسى الذي يجمع بين 


002 


أجزاء السورة» والذي عبر عنه مصطفي صادق الرافعي د(روح التركيب) يجعل من السورة وحدة 
مئلائمة الأجزاء على الرغم من تعدّد الوجوه التى تنصرف فيها من أغراض الكلام: كالقصصء والمواعظء 
والحكم, والتعليم» والجدلء والتشريع؛ وغير ذلك مما تدور حوله السورة خاصة: والقران عامة . 

أما ما استفْر عليه المؤلف من تعريف (الأمي) وافتراضه معرفة النبي صلى الله عليه وسلم بالقراءة 
والكثادة» فهو رأي لا نصاح المصادرة به على جمهرة الأدلة المعاكسة لوجهة نظر الكاتب» وال تبدو 
منأثرة بأفكار المسشرقين ددرجة ما . 

أما القول بأن الحقيّة التاريخية غير مقصودة لذاتها في القرآن فهو تغليب للفرض على الواق» وإلا فلا بوجد 


في قصص القرآن ما تعارض مع حقّاتق التاريش» لكي نّم افتراض ضرورة محييد التاريخ عند التعامل 


في التهادة؛ يمكننا القول بأن الجابربي قد قدم في هذا العمل حاولة تستحق التأمل والنظرء حيث استطاع 
أن بوظف منهجه في تكوين صورة بمكن الاستفادة منها والبناء عليها في فهم الرسالة القرآنية كما تطورت 
وت خلال العقدين ونصف من بعثة رسول الله صلى الله عليه وسلم . 
فهم القرآن الحكيم التفسير الواضح حسب ترتيب النزول 
أونًا: قضايا الأثر في فهم القرآن الحكيم: 
1- دعوى تفسير القرآن حسب ترتيب النزول : 
عبر الجادري أنه من الأسلم منهجيًا الانطلاق في فهم المَرآن من البحث في ترتيب نزوله على ترتيب 


المصحفء فيقول: «ولما كان الحدف عندنا من الترئيب حسب النزول هو اللَعرّف على المسار الكوينى 
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النص القرآني باعتماد مطادقته مع مسار الدعوة الحمدية» فإنْ دور المنطق أو الاجتهاد لا بد أن يكون 
مركي أمناس]اعلى الطامةين السارةة مناز السرة القونة والمسار التكرى للثران»: 

تستوقف الجاري مقولة الشاطبي: «المدني من السّور بنبغي أن مكون منزلا في الفهم على المكي» وكذلك 
المكجي بعضه مع بعض والمدني بعضه مع عض على حسب ترتيبه في التتزيل؛ وإا م نصح» . 

هذه المقولة ولدّت لدى الجابري كما بقول: «شعورًا عميمًا بأَنْ فهم القرآن بعنى فهم الكتاب. لقد حَحدثتُ 
في التعررف عن -القرآن الكثاب- وأكدتٌ على أهمية فعل القراءة (التلاوة) في تسمية القرآن قراناء ولكثي 
م أكن اعي بما دكفي من العمى (الحكمة) من إطلاق ا مين على مستّى واحد . أمّا الان فمّد غدَا من 
في التواصل معها سوى إلى مقرئ يجيد الثلاوة؛ ذلك لأنْ القرآن الملوَ تكون أصل انفجاره في التلب» أما 
تون القران المكوف فطلي فهمه تع ترتيبهككناب فيه السايق واللاحق» . 

ثم برى الجابري انّْ المكثبة الإسلامية تلو من تفسير على هذا المنوال» وهو ما سيتصدّى له من خلال 
محاولته . 

ولقد حاول الجابري إهام القارئ بانه صاحب فضل وسبق في تفسبر القران حسب ترتيب النزول» 
مكثفيًا بالإشارة شكل محدّشم للمسّشرق (تيودور نولدكه) » (وحمد عزة دروزة) . على الرغم من 
وجود دراسات عديدة في الموضوع وهى أكثر لكان وجودة من دراسة الجادري؛ من حيث الاستّيعاب 


والتصريم بالغابة من هذا المنهيح واهدافه؛ اذكر منها: (تفسير بيان المعاني للشيخ عبد القادر ملا 
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حويش)» (معارجج التفكر ودقائق الندثّر للشيخ عبد الرحمن بن حسن حبتكة الميداني)» (تفسير القران 
ولذلك ومهما حاول أَىْ دارس أن شرح ترتِييًا مغايرًا لترتيب المصحف لا مناص له من الاسّناد على 
الزواناك ول مسيكوة لاضن تَخَلات وتوسّمات» وعندما نتوجه إلى طريق الروادة يجده لا سعفنا في 
ذلك» بل بهَرٌ الثرتيب الحالي . 

وإذا كان الأمركذاك من حيث عدم الاطمنان إلى الروادات في الترتيب فإن أَيْ حاولة لاقتراح ترتيب 
غات لزب المسن لاعدو ان كوو هرقا وعيا: 

ثم إن الفوائد التي براها أصحاب فكرة تفسير القرآن على حسب ترتيب النزول غير مسلم بها ولا تقف 
أمام التقّد السليم . 

أمَا دراسة الجابري فلم أعثر على مسألة واحدة حل فيها إشكالا معببرًا بناء على ترتيب النزول؛ وإنما 
فى اظباعات وأشكلة واستفكالآت دوق جوات. 

ما عن مقولة الشاطبي: (في المسألة الحادية عشرة): «المدني من الشور دنبغي أن يكون منزلا في النهم 
غلى للك ».قلا وبعه الإننثدلال بها على ضحة انعبر الئرآان حسب :تريب النزول؛ الوغتبارات 
الاتية: 


- كَ الجايري جز الماعدة و يذكرها سّمامها هنا . 


4855 


- نلاحظ أن القاعدة تضمّنت قواعد أصولية من قبيل بيان الجمل وتشخصيص عدوم وتقييد مطاق أو 
تفصيل ما لم نفضلء وهذه القضاءا لم .كن الشاطي هو أول من أشار إليهاء ونا كان العمل ساربًا بها منذ 
القرون الأولى . 

ثم إنّ هذه القواعد لا ترتبط بترتيب النزول» بل بما اصطلح عليه العلماء الوحدة البنائية أو الترتيل أو 
الوعورة الوطوفيك 

الاعتبار الثاني: كك القاعدة دكرها الشاطبي ضمن مجموعة من القواعد ساءقّة لما ولاحقّة بهاء ومنه ليبس 
من المقبول أن مُسل قاعدة ضمن معمار من التواعد؛ لأن ذلك يخرم مبدأ التكامل والانسجام. 

الاعتبار الثالث: لماذا كلما وجد الجابري فكرة توافق مذهبه عند عالم من علماء الإسلام يحتفي به وم 
عدّ موقف ذلك العام موقمًا إبدونوجيّاء وم عد ضمن الأطر والقوالب المغلمّة والأفكار المملقَاة. وهو 
نفس المسلك الذي نحاه الجابري في الأجزاء الأربعة -على سبيل المثال- الإشادة بابن ثيمية في قضية 


الأنية ووصفه بالعام الفقيه الحتق . 


ِنْ هذا الطريق في دعوى تقس القران بحست ابت اللزول مكفرف النتائج والمالات» من حيث اول 
القائلين به من المسشرقين» وليس العيب في أن تكون الفكرة استشراقية: ولكن موقف المستشرقين من 


القن والسئّة ومن الإسلام يجعل الأمر محط نظر وتأمّل . 
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ثم تهافت مسئتدات الدعوى من حيث ضعف جاعنها في فهم القرآن الكريم» أضف إلى ذلك أنها 
تتدررج ضمن الأفكار المؤسّسة للقول بناريخية القران» بأساليب فنية ودون إثارة ردود أفعال شكل 


اي 


ولقد صرّح الجادري أن الوقت م تحن بعد لممارسة النقّد (الفولتري اللاهوتي)» وعليه لا بد من الدَدرّْج في 
ذلك من داخل دنية القرآن وسفه. وهذا متها عند الجاري عندما رفض القطبعة مع التراث» 


لكنه بركاء كبير بأخن سُلاديب القارئ مشكل هادئ إلى القول بما نشول به دعاة القطبعة . 


ونان اتوي نيف ان نيط الور المكقة فيا االعقرية ومين ليون اميه نيا ا مويك 
وَعلن هذا التول :فاق اقغاء تاتب لخر غير تروى لطعت تنقى عيمس فيا الإشكال التماق 


ورود آدات مدنية في سور مكية. 


وهناك أمر الع الأهمية, ولقّد تعمد الجابري عدم الخوض فيهء وهو خال منهجي ِ/ وسعلق بالتناسب 
بن السور» وهو مبحث جليل كشف فيه العلماء قدما 00 عن نفائس وفرائد علمية» وكشفوا عن 
إعجاز القرآن في ذلك وهو وجه من أوجه ظم القرآن وإحكام آناته وتفصيلهاء ومن الذين برعوا في هذا 
الميدان جلال الدين السيوطي في (كانتق اللازوق تناشتبة الموو) ا«وا كدر بن الزبير الغرناطي في 
(البرهان في ترتيب سور القرآن)؛ وعبد الله بن الصديق الغماري في (جواهر البيان في تفسير سور 


القرآن) . 


<- دعوى تفسير القرآن بالقرآن: 
نتابع قراءة كتاب الجابري : 
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نكَنَ قاعدة تفسير القرآن بالقرآن من المواعد المنهجية الكلية الكبرى التي بعتمدها التفرين أجل يهان 
معاني القْرآن» وتكمن أهمينها فى كونها تحفظ للنض القراني تكامله وانسجامه وبنائيتّه ووحد ته العضودة: 
فهل كان إعمال الجابري لهذه القاعدة بهذا المقتضى ؟ أم أَنْ له مسلكا آخر في إعمالها ؟ 


والجواب عن هذا التساؤل نلّمسه من خلال تاذ وأمثلة: 


1-5 ومني عبر الإشلام دا دن نعل نه وَهُوَ في الآخرّة مِنّ الحَاسِرينَ 4 [آل عمران:]» أي: 
من سك طررمًا سوى ما شرعة الله فلن تعبل منه. وحن نرى أن عبارة ان كثير, إذا سين 
عمومهاء لتقي مع عبارة (الزمخشري) الذي فشر الإسلام في الآنة دوين التوحيد . وبالتالي فالمعنى الذي 
زججحه هوكما بأتي: «ومن تع ديمًا غير منزل من الله (التوحيدء شرع الله) فان قبل منه» بمعنى أَنْ من 
3 دينًا غير دين إبراهيم فان قبل منهء وهذا بفيده السياق ويشهد له الواقم؛ فد اعترف الإسلام 
البهوددة والنصرانية وفرض على أهلها الجزدة في مقابل الوكاة» . 

وإذ بحاول الجابري إثبات أَنْ المقصود في الآنة بالإسلام الآدمان التوحيدية» فإنه بع في تناقض مع ما ذهب 
لدم اذ الإسلام م تلق على الجماعة المسلمة إلا في وقت محر من البعئثة» حين بقول في موضع آخر: 
«فاصطلاح الإسلام يعني الاستّسلام والخضوع؛ ويكّسي في الحقل الدلالي العربي الخضوع لساطة جماعة 
أو دولة وهكذا لم بدا استعمال هذا اللفظ في القَرآنْ إلا بعد أن صار مَنكانت تدعوهم قرش (أتباع 
حمر ) جماعة يجمعها كونها أتباع رئيس معيّن هو النبي -صلى الله عليه وسلم- من جهة؛ واتْصالما عن 
قرش من جهة أخرى؛ وهكذاء فعددما لم تكن هذه الجماعة قائمة كان الذي سحيب للدعوة الحمدية 


يوصف نلفظ: وى 44». 


008 


إذ نكيف ستقيم اعتبار الإسلام نطاق على كل الأددان التوحيدية وبآخر إطلاقه على الجماعة المؤمنة 

ثم إن حمل معنى الإسلام على ما ذكر الجابري لا ييه لا واقع ولا سياق؛ أمَا الواقع فإنْ الأدمان الساشة 
تم تحرينها نص القرآن وواقع الحال من تغيير أحكام الله واذعاء ألوهية المسيح وعزير. ولا يخفى 
التفصيل الوارد مشآن ذلك فى قصص القران . 

ما السياق فإنه على العكس من ذلك لا سعف الجابري فيما ذهب إليه» شّول ابن عاشور: «عطف 
على جملة: :« مكبر دين الله تَبْونَ 4 وما بينهما اعتراض» كما علمتء وهذا تأبيس لأهل الكثاب من 
النجاة في الآخرة» ورد لتولهم: نحن على ملة إبراهيم» فنحن ناجون على كل حال. والمعنى: من سم غير 
الإسلام بعد ججيء الإسلام» . 

فلونْ الجابري -كما زعم- بفْسّر القرآن بالقرآن ليع موارد لفظ الإسلام» وم مسسّتنيم من اللفظ ما بير 
ده صحة الأددان الحرّفة . 

- 1 شن دنا كرو لجان 4[ هر 8 

شول الجا دري: «وخلاصة الأمر أنه ليس مة أدلة قاطعة على حدوث زبادة 5 نمصان في القرآنٌ كما هوي 
المصحف بن أددي الناس» منذ بمْعِهِ زمن عثمانء أمَا قبل ذلك فالقرن كان مفرقًا في صحف وفي 
صدور الصحاءة. ومن المؤكد أن ماكان بوفر عليه هذا الصحابي أو ذاك من القرآن -مكئوبًا أو 


تروطت كان لك هنا كان عند غره كنا وترقثاء ومن الات غوف لخطاءعتن عد من 
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عشمان أو قبل ذلك» فالذين تولوا هذه المهمة ل كونوا معصومين» وقد وقع تدارك عض التق ص كما ذكر في 


مصادرنا . 


وهذا لا عارض مع قوله تعالى: 1 يسن دنا اذك وا له لَحَافِظونَ 4 [البجر: 9 فالقرآن نفسه 
ا قال تعالى حخاطبًا رسوله الكريم: «! سَمْفركَ ف 
مى > إلا ما ضَاء اله َه يلم الجر و وَمَا مَحفى # [الأعلى: 6 ج]ء وقال: ل وَإِذا مدنا د كان 
وله ما بول كا 8 نت مدر ريل أيهم لا يَلمونَ 4 [التحل: #دد]ء وقال: وما أَرْسَلًا ين 
َيِكَ من يسول وا ني لا داك نَى ألقّى الشَِطانُ في أيه سخ الهم ني لطا م كع اله 
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ناته نه وله علي 4 حَكِيمْ 4 [الحيم: د5]ء وقال: ما نسح مِنْ آي ع أت بير عله ينها لد 


كلم أنّ الله عَل ىكل شَيْء قَدِيرٌ 4 [البقرة: 206]» . 
شول الجابري: «ومع أنْ لنا رأًا خاضًا في معنى الآنة قي بعض هذه النات-ء فإِنْ جملتها تكد حصول 


التغييرئ القران» وانّ ذلك حدث علم الله ومشيكته» . 


عند الْأمّل في موقف الجايربي هذا نرى حجم الاضطراب والتناقض؛ ومدعاءٌ ذلك الرغبة في الوصول إلى 
تيجة ممرّرة سلمًاء وهي تثبيت القول بوقوع الزنادة أو النقصان» كيف مستقيم تفسير القرآن بالقرآنء 
والقرآن نصرّح بالحفظ الإلمي لكتابه الجيد» وكيف تيم الجايري من الآثات التي تناوات موضوع النّسْمْ 
وقوعٌ الزنادة بمشيئّة الله مع الفارق بين وقوع الزبادة والنقص من الصحاءة ومشيئّة الله لذلك» إضافة إلى 
عدم اتفاقه مع فكرة لنَسْحْء ومنه فهو بصادر على المطلوب؛ أَضِفت إلى ذلك عدم تفسيره للآنة بمعنى 


الجملة القرانية فكيف يضمّنها ذلك المعنى هنا ؟ 


0400 


3- اذعاء أن فكرة الاعجاز من اختلاق علماء الاسلام: 

يرى الجابري أَنْ «المعجزة القرآنية زمن النبي - صلى الله عليه وسلم كانت مُسَمدّلة في الجانب اللغوي» 
فلما تست رقعة الإسلام؛ ودخلت فيه شعو ب كثيرة» وظهرّت فِرَقَ مناهضة للإسلام من أتباع الأددان 
الأخرىكالمانوية, أصبح من الضروري على علماء الإسلام توسيع مال الإعجاز ليشمل معانيه ويس 
لفظه فقط . استّشهدوا في ذلك بما ورد في القرآنْ من إخبار بالغيب» وما ذكره من أخبار الأقوام 
الماضية» . 
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وهذا الادعاء من الجابري بكشف عدم مراعاته لما زعم من تفسير القرآن بالقرآنء فالقرآن نفسه يؤكد 
على شمولية إعجازه» وخلود ذلك واستمراريته, وهو دليل صدق النبي عليه الصلاة والسلام . 


إذ كيف يزعم بعد ذلك الجابري أنه بسر القرآن بالقرآن» وهو بخص الطرف عن الآنات الكثيرة التي تنص 
شكل صريم على إعجاز القرآن دون حصر أوجه إعجازه؟ بل تطاق التحدي أمام المتكرين ليظاهر 
عضهم بعضًا إن استطاعوا لذلك سبيلاء وليس فقط الآنات التى تصرّح بالتحدي» ولكى أيضًا الآنات 
الكثيرة التي تنفي عن القرآن الكريم كل خال أو عوّح أو شك» وقور التو عا ار لالد علد له 
الي انول عَلَى عَبدِهِ الككَاب ولَمْ بعل لَه عيبا 4 [الكهف: :]ء وقوله تعالى: 9 الر بلك أَاتُْ الكتّاب 
لين 4 [وسف: ]» وقوله أضًا: طقل لكان الَْخرُ مِدَادًا لكلمات ري فد لبخ فيل أن قد 
كمَاتُ رس لوجلا 7 مَدَدا ‏ [الكهف: وه:]ء وغيرها من الانات التي لا نكن 95 حال من 


الأحوال قصر معناها على الاسسقامة اللغوبة فحسبء وما سّسع معناها ليكشف عن يز القرآن الكريم 


401 


بما نوق الكلام اببشري وعلى مرّ العصور والأزمان بمعطياته اللغوية والعلمية والتاريخية والاجتماعية 
والفسية 

ثم إنّ القول بحصر المعجزة في الجانب اللغوي فقط ماله غير سليم؛ لأنّ الإعجاز في هذه الحالة ينوه 
للعرب وحدهم؛ وهذا بّنافى مع عالمية القرآن الذي جاء هداة للعالمين. 

وعليه برى ابن عاشور أَنّ الجانب اللغوي والبلاغي وأفانين القول في القرآن وتظمه موجه إلى العرب» وأا 
ما أودع في القرآن من المعاني الحكمية والإشارات إلى اماق العقّلية والعلمية فهو منّجه إلى سائر الناس 
في كل زمان ومكان . 

4- قصص القرآن في فهم القرآن الحكيم. 

سهل الجادري القّسم الثالث من المدخل بالحديث عن قصص القْراَنُ حيث سثيره نوعًا من ضرب 
المثل. 

شول: «وهكزا فكما صرب القرآن المثل رجايْن أو يتين من دون ديد » وكما يجري حوارًا بين أهل 
للحتو امي فالاو براقا ١‏ َّ بعد؛ فكذاك الشأن في قصص الأنبياء التي يذكرها إنها 7 
والموعظة والعبرة» وهكذا فَكما آنا لا نسأل عن صحة القصة التي وراء الأمثال التي تضرب لموقف أو 
حال إِط؛ لأنْ المقصود بالمثل يس أشخاصه بل مغزاهء فكذاك القصص القرآني في نظرنا . والصدق في 
هذ الاق نسواء تعلق الأمر بالمثل أو بالقصة- لا «اتمس في مطابقّة شخصيات القصة والمثل للواقع 


التاريخي؛ بل الصدق فيه مرجعه مخيال المستمع ومعهوده» . 
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كما بشيد الجابري بدراسة (خلف الله ال القصصي ف القرآنْ الكريم)» الذي اعتبر أن قصص القرآن 
عبارة عن اقوال انطمها القران على لسان .عض الشخصيات. 

كما نرى: «بما أن الحدف من القصص الترآني هو ضرب المثل واسسخلاص العبرة» فلا معنى لطرح سنال 
الحقيقة التارينية؛ إذ الحقيقة التى بطرحها القصص القرانى هى العبرة هى الدرس الذي يحب 
استخلاصه» . 

كما يرى الجابري: «أنْ هناك تطابمًا إلى حد كير بين جل الحوادث التاريخية التي يحكيها قصص القرآن 
عن أنبياء بني إسرائيل وما جاء في الثوراة والإنجيل» . 

ثم بَرّر أن من مميزات دراسة القرآن عنده تبّع القصص القرآئي حسب امورل راس سيب 
تريب المصحف كما جرت العادة. 

هول: «شعامل مع القصص القرآني إِذَا حسب ترئيب التزول» وهدفنا د شَبّع تطؤر هذا القصص مع تطوّر 
الدعوة المحمددة من جهة» والتعرّف من جهة أخرى إلى الكيفية التي وظف بها القران هذا القصص كنوع 
من أنواع البيان لنصرة هذه الدعوة. إِنْ حاضر القصص القرآني هو نفسه حاضر الدعوة الحمدة منظورًا 
إليه من خلال كفاح الأنبياء فق أجل ثبل ليغ رسالاتهم» . 

بعل أن عرضتٌ موقتف الجادري من قصص الفرآن الكريم اسك الملحوظات الانية: 


لد أرسل الجابري أحكامًا جاهزة لم برهن على صدقهاء وأطاق العنان لقُلمه وهو الناقد للبيان 


والداعي إلى الاقتصاد في العبارة» أطلنّ العنان لقلمه مستعملًا من العبارات ما ننرّه مثله عن نظيرهاء 
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حيث حملت من المعاني السلبية الشيء الكثير, فهو دشير إلى أن القصص القَراني مجرّد ضرب للمثل» ولا 
سَصْمّن حمائق تاريخية بالضرورة وأنه جاء مساوقًا لمعهود العرب» ولا تمكن أن نقهم منه غير أخذ 
العبرة» وأن توزبعه في القرآن الكردم يحتاج إلى إعادة ترتيبء دل ذهب إلى تطابق قصص القرآن مع ما ورد 
في التوراة والانجيل» وم شر ولا مرّة واحدة إلى هيمنة القرآن وتصوببه لما ورد في الكتب السابمّة: بل لم 
وان الجادري عن التصريح بموافقته لما انتهى إليه صاحب (الفْنَ القصصي) الذي اعتبر قصص القرآن 
أساطيرء كما ورد فق الأسزايليات لخيانا ثبت زيفها الصريح ومع ذلك لا عق عليها ولا بوثتها . ثم 
استعماله لغة تقريردة وثوقية في أمور تاج إلى مهل قبل إصدار الأحكام . 

ولد ضمّن تفسيرّه لبعض الانات الواردة حول القصص غرائبٌ من الإسرائيليات لا ثليق بمقام الأبياء من 
مل تفسيره لوحَصْمَان 4 : «هما ملكان عّلان داوود وزو المرأة التي تزوجها غصبًا»» وفسشر 
(النعجة) بالمرأة وساق القّصة دون اللَعلِييَ عليها أو تقّدها . 

والغرب أنه برى أَنْ قصص القَرآنْ غير واقعي» فما الغابة إذن من وكر قصة لا تليق بمقام الأنبياء ؟ ! 

وئما ير الااسسغراب أَنْ الجادري لم يشر إلى الدراسات الجادّة التي تناواث دعم قصص القرآن [كمورس 
بوكاي؛ وفضل حسن عباس؛ وحمد على الصلابي؛ وعلي سيف العبيدي» واللهامي ثقرة, 

وغيرهم) . كما أنه لم دشر إلى ما بفيد تعديل وجهة نظره السابقة في دراسته حول ابن خلدون وتأسيسه 
لعلم العمران البشري» حيث ل بف على أثر الرؤية القرآنية في تشكيل وعي وفكر ابن خلدونء فالجابري 


يرى أنْ ان خلدون حاول تاسيس البيان الإخباري على البرهان. 
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ولمعزيز رؤسه برى أنْ علم التارخ قبل ابن خلدون كان مثا الرؤبة البيانية» وم سس فيه مجال للممارسة 
العّليةكما هو الشأن في النحو والفقّه والتحليل البلاغي؛ وإما جمع ماده انا ره واقملة عن روائياة 
إلى أن جاء ابن خلدون الذي الف الوضع معهء حيث رام أن برتفع بالعلم من مجَرّد سرد الأخبار إلى 
العمل العلمي القائم على النظر واللَحقيق[ . 

ول ذلك وابن خلدون تستال شكل صرح 3 هائل من الآنات القراية على حليله وقراءته الأحداث 
والوقائم, وبصدد ذلك جد (عماد الدين خليل) نوم عمل إحصائي للأنات الواردة في (المقُدّمة) مبيئًا 


سياق حددث ابن خلدون واستثماره للآنات في كشف الستن التاريخية» وصياغة القوانين والقواعد . 


كنا بنبه [عماد الدين خليل) إلى أَنْ ابن خلدون بوكد رؤيته وحسّه الديني من خلال صيغة أخرى ميت 
بها مقدسته بشكل بلقت النظرء ألا وهي اخسْنا مكل فصل أو مقطع من فصول مقّدمه ومقاطعها عارة 
دنية؛ أو آئة قرآئية: أو جزء من آمة من مِّل: (والله أعلم)» أو (الله بمب المتقين)» (والله غالب على 
عونا وليه تال هذه التعابير والمقاطع القرآنية ذات المغزى صميمٌ فصوله فلا يكثفي بأن بضعها في 
نهاءة كل فصل بل ددخلها في ثناءا معطياته حيثما اقتضت الحالة» وفي هذا مزيد دلالة على تصور ابن 
خادون لمدى الحضور الإلمي في التارخ» من مِثل: (ما شاء اللم)ء (بأذن اللم)ء و[الأمر للم)» (والله 

أعلم) . 

وليس الأمر عند ابن خلدون مجرّد تقليدء لكن الأمر أبعد من ذلك وأبعد من مجَرّد الإحساس الديني لدى 
ان خلدون؛ فالرجل 0508 عن ذلك- برى في حركة اللارخ -وقاتئ وسكات انفكاشا لمشيئة الله 
سبحانه وقدره في العام[ . 
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وبمضي (عماد الدين خليل) في الاسدلال والتعليل لبيان عمق ونسقية الرؤبة القرانية والخلفية الدينية لابن 
خلدون عندما ييَحدّث عن الرف والأخلاقٌ وقيام الذَوَل وموّها وسموطها ومداولة الأنام. 

ونفس المسلك نحاه [عبد الحليم عويس) عندما حاول اللأصيل الإسلامي لنظربات ابن خلدون, فنّد 
برهن على أَنَّ ابن خلدون أفاد من جهود السانقين؛ (ابن حزم وابن النفيس والغزالي) وغيرهم من الأعلام 
الذي ن كانت لهم نفس اهتمامات ابن خلدون» ومن ثم فالقول أَنْ ابن خلدون أحدث قطيعة مع من سبَقهء 
أو أنه اخترع الحددث عن عام العمران أو فلسفة التاررخ دون منطلقّات أو مقدمات مر لا مستقيم علي 
ومنهجيًا وواقعيًا . 

ل إن حضور الجانب الغيبي في فكر ابن خلدون دفع (عبد الرحمن بدوي) إلى قول قاس في حقّ ابن 
خلدون عندما أشار إلى: «أَنْ المميز الأكبر بن ابن خلدون وفلاسفة الحضارة والاجتماع والسياسة في 
العصر الحددث هو غلبة الروح الدينية على امجاهه في التفسير والتعليل؛ وهو أمر مفهوم تطبعه لدى مفكر 
سسب كل روحه إلى الحضارة الإسلامية» وإلى العصر الوسيطء ومن العسير أن تعثر في تأوبلاته 
وتعليلائه على نزعة عملية صريحة (ع236003|156))» ل لنا أن ظفر بها عند رجل يؤمن الكهانة 
والرؤيا والسحرء ويسمح للخوارق أن تدخل عوامل ثي توجيه الأحداث التاريية» . 

وإن كانت عبارة (عبد الرحمن ددوي) فيها بعض المّسوة» ولكن تيح منها وفاء ابن خلدون لذلفيته 
الدينية ومجاله الثداولي من الإمان بالغيب والمطلق؛ والاستدلال بالوحي في ليله وترجيحه؛ وهو ما 
جعل بدوي نصفه بما ذكر. 

5- موقف الجابري من تراث الفسرين: 
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إذا أمعًا النظر في أساوب الجابري في التعاطي مع تراث المفسرين بمكنٌ تسجيل كثير من التجاوزات 
والاخّلالات» أنروها ف أتي: 

- في الغالب ترد غنده كب امفصوون في سياف الذمٌ والرمي الإد ولوجية والأفكار الملقّاة. 

- ادّعاء إجماع 00 قول ماء دون استقصاء لأقوالحم وتوثيتها . 

ب دكا زو الغبارةة [عول مهنا دوا .قوق اللنقوها: 

- الطريقة الاتتقائية في كر الأقوال لدعم وجهة نظره؛ مثل تأبيده لوجهات نظر المعنزلة: كفضية خاق 
القرآن» وعدم رؤية الله بوم القيامة. 

- المسوبة بين المصادر» نول في ذلك: «لا نّسع الحال هنا لالحددث المفصّل عن مصادرناء ولا عن 
الموضوعات التي كنب فبها القدماء والتي تتصل نصورة أو بأخرى بما ندعوه هنا بالظاهرة القرانية, 
ستكنفي بالقول: إذنا من الناحية المبدئية لا نستي أَيّ مصدرء عريًا كان أو غير عربي؛ إسلاميًا أو غير 
إسلامي . الهم عددنا هوما بنّدّمه لنا هذا المصدر أو ذلك من معلومات تكون لما فائدة ما في جنا . 
ومع ذلك فإن المصادر الإسلامية والقدمة منها خاصّة» هي عمد ثنا» 

- التسوية بين القرآن والتوراة والإنجيل: 

شول: «لا سميز القرآن عن حمَيقَة التوراة والإيجيل لا بمصدره ولا بمحتواهء ونا سَميّز يكونه نزل باسان 
عربي مبين» . 

- هناك أفكار ذات جذور استشراقية جليّة ولا شير إلى ذلك . 
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- اذعاء السبق في الجيء بنفسير حسب ترتيب النزولء والتخاضي عن الدراسات العديدة في الموضوع . 
ثانيًا: قضايا النظر في فهم القرآن الحكيم: 
1- آثار العقل الوضعي: 

م يستطع الجابري على طول دراسته في أجزائه الأربعة أن دنعنق من ترسّبات الموقف الوضعي من قضاءا 
لوحي والدين؛ بل تظهر بشكل جلي أحيا وشكل صني في أحاي نكثيرة. كاك ماالفا كاقل 
يستطيع لها دقكا . 

ول (لؤي صافي): <إنَ المثلب الكبير الذي بعيبه الجابري على العمّل العربي بكمن في احتفاظه بأحكام 
متعالية وأحكام قيمية كلية» ورفضه أن تحنل بنيله إلى مجموعة أحكام تجرببية» أي: إلى عمل وضعي 
كما هو حال العمّل الغربي المعاصرء الذي بعتمده الجابري أساسًا مرجييًا لنقّد العقل العربي . إننا لا 
نختاف مع الجابي في أنْ العقل العربي المعاصر عمّل تراكمي غارق في ذاتيته؛ ومفتقد للنظر الموضوعي؛ 
وهو لذلك عقّل يحتاج إلى إعادة تشكيل من خلال تقُويم الثراث الفكري الذي صنعه. لكدنا حداف معه 
5 الس الني انطلق منها والمنهجية الت اعتّمدهاء وبالثالي في التثيجة الني وَضل إليها . فالعقّل العربي 
المسلم الذي أقام الحضارة الإسلامية التي سادت معظم العا المعمورة لُرون عشرة ا + .تشكل في 
عصر التدوين كما برّعي الجابري» بل تشكل نان نزول الوحي على الرسول الخاتم -صلى الله عليه 
وسلم- . فتجامل دور الوحي في نويل العقل العربي من عقّل قبي مادي غارف في ذاتيته ذي نزعة 
حصربية متكيرة» إلى 0 حضاري إساني زرافضن لكل النزعات الحصردة» سواء أكانت عرفية أم قومية أم 


طبْقّيةه وراغب في البحث والاخّبار والتدقيق والتمحيص - مجاهل لا سنوي والنظر الموضوعي» . 
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لكن الجابربي منسجم مع منطلتّاته وطرحه؛ لانه لا يرى أنَّ الوحي صا العمل العربي» ولا عمل على 
إعادة تشكيله . 


وفي تصورنا ان مقولة الجابري هذه غير دقيقة ومجاجة الى تحليل موضوعي فالوحي قد أستطاع فعلا أن 
كون رؤبة جديدة لللعقّل العربي عل القرآن الكريم كنظرية جديدة وبفعل الرسول الكريم عليه الصلاة 
والسلام الذي كان يحسد الوحي ( النظرية ) على أرض الواقع ويطبتها بافعال وأقوال الا أن هذا التآثير 
الثوري في دنية العمّل العربي ل تدم طوبلا بفعل استّداع هذا العّل للجاهلية والقبلية التي هي بنية أساسية 
تكودنية من مكونات العمل العربي وفق ما أعان عنه الجابري نفسه لقّد أرتدت العقل العربي بعد عفدن 
تق لتقن وهاه الى بكرن الاو 

وول (لؤي صافي): «أنْ استبعاد الجايري للبُعدَين البياني والعرفاني للعمّل هي دعوةٌ للانطلاق من العمل 
الوضعي الغربي والخضوع إلى أحكامه المضمونية وتتائيم جره التاريخية؛ وبالالي امحصاره في مهوم ضيّق 
للعمّل تجاهل جانبين هامّين من جوانب الفعل العقلي: التزوع الإشراقي والنزوع الأخلاقي» . 

كان الحدفٌ من الاسّدلال بهذين النضَين بان أن الرؤبة التي كان نصدر منها الجابري لم بخيرها وما زال 
وفيا لمنطلقاته وتصوّراته؛ قفي عمله (فهم القرآن الحكيم) م بصدر منه ما ببابن رؤبته السابقة, ونا هو 
تكبو استط نوا امن بكلا التعاله حهارا مفاهيميًا ناضحا بالحمولة الإبدبولوجية ومح من خلفية 


مادية» من ذلك [معهوم الظاهرة القرانية) : 


وفيما بأتبي استعراض لتناول الجابري لهذا المفهوم: 
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شول: «ونحن تفصد ,الظاهرة القرانْة» لبس فقط القرآ نكما سَحدّث عن نفسه في الآنات الت دكا قبل؛ 
بل ندريج فيها أنضًا مختلف الموضوعات الت تطرّق إليها المسلمون» وأنواع الفهم والتصوّرات (العالمة) التي 
شيّدوها لأنفسهم قصد الاقثراب من مضامينه ومقٌّاصده» . 

«هناك أعاد ثلاثة في الظاهرة القرانية: َعْدٌ لا زمى 10 في علاقتها بالرسالات السماودة» وتعد روحى 
سَممْل في معاناة النبي لتجربة تلمّي الوحي» ثم بعد اجتماعي دحوي نَمل في قيام النبي سبلي الرسالة وما 
تك فل للقدمن ودود الفعل» . 

وضيف: «جب أن لا شسى أنْ موصوع حننا هنا ليمس مادة حامدة» ولاكائنات راضية» ولا إبداعات 
أدبية ولا جرد مساحلات كلامية أو نظررات عملية» بل هو من نوع خاصض شّمي إلى ما يعبر عنه 
«(الظاهرة الدينية)» وهي تنميّز عن الظواهر الحسية والشعورية والعقّلية والخبالية نكونها نجربة روحية . 
ومع انْ الظواهر غير الدينية قد بحضر فيها الجاب الروحيء بهذه الدرجة او تلك فإنها تبعى مع ذلك 
بافوووة إن حرعرقيا لقعو أو متاق أو لكر ل ت«ومه ا واعة ب شح نا التحوية الإويفرة فين عفان 
الاقل كما بصنها أصحابها- معاناة مع المطلق تقع وراء الس والمحسوس والعمل والمعقول» وغني عن 
البيان أو كوبة اليؤة هن أعلى قمم التجارب الروحية» . 

«ونحن نقد أنه لا سد من أخن هذه الحقيقَة عين الاعتبار. فالظاهرة القرآئية وإنكانت فى جوهرها 
جرية روحية» سبوة ورسالة, في قِ اسمائها اللغوي والاجتماعي والنقاتي ظاهرة عريية وبالتالي يجب أن 


ا أن تحر ماما عن فضاء اللغة العربية, لا على مسنوى الإرسال ولا على مستوى التلّي» . 
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وبذكر أنضا: «وإذا نحن انطلمّنا من فهمنا للظاهرة القرائية من هذا المنطلق» أعني : مع اعتبان 


صدق الروادات التي تتحدّث عن هذه الظاهرة» حتى عندما بعلن الأمر بأدقّ لحظاتهاء أعني: لحظة 
البدابة» على أَنّْ اعتبار معهود العرب بكل جوانبه مر ضروري لنا لجعل القرآن (معاصرًا) لنفسهء مَامًا 
0 تعاملنا مع هذا المعهود نكل ما نستطيع من الحياد والموضوعية: هو الطرب السليم في نظرنا - 
لجعل القرآن معاصرًا لنا أنضّاء لا على صعيد التجربة الدينية: فذلك ما هو قائم دومّاء بصورة ماء بل 


نضا على صعيد الفهم والمعقولية» . 


كان ضرورثًا سَوقَ كل كلام الجادري حول الظاهرة الددنية دون بثره لكي لا تقول عليه أو تحمل كلامه ما 
لايحتمل» لكى ظهر بما لا بدع مانا لبس أَنَّ الجابربي مَأثْر إلى حدّ كبير بمنهوم الظاهرة الدينية في الثقافة 
الغربية» فهي ظاهرة بعيدة عن المعقولية, ولا مكن البرهنة عليهاء كما تمكس عدم قدرة الإنسان على 
سكناه عناصر الطبيعة ومواجهة المشاكل واقتراح الحلول لا . 

ومنه نقهم اتمز وراء إسهاب الجابري في الحددث حول حيط (الدعوة المحمدية) وقراءة محيطها الثقافي 
اكش ف كيف قت فكرة النبؤة في نفس الني -صلى الله عليه وسلم- . 

ومضي الجادري في امحل من خلال استعراض كثير من الأحداث والوقائع ليصل إلى تنيجة تآثر ابي بما 
عتمل من أحداث في محيطه: ثما ساعد على اناق فكرة النبوّة لديه؛ لذا برى (صاحب موقف الفكر 
الحداثي): «إنّ منشأ مسار الكون والتكوين للظاهرة القرآنية الذي بريد الجابري الوصول إليه سمل في 
النتبجدين المند جين الثالينين: انبعاث (فكر: ة النبؤة) والنبي الخاتم عند النيكانت دّيجة إرهاصات (الحنة 
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الارروسية)؛ وتلك هي التى حدّدت مسار خطاب القرآن في اننّماء الدعوة الحمدية إلى دين إبراهيم؛ وفي 
موقنها من الذمانات الأخرى». 

إذ نكيف لنا أن مجمع بين انبعاث فكرة النبوّة في نفسية الرسول ومْوْ النص وتكؤنه وكونه وما من الله ؟ 
لااشك أَنّ ذلك من التلبيسات التي توطّف مهارة التوربة والقّدرة على المخاتلة والالتقاف دون التصريم 

امتقو مباشرف عدا بنصيحة (أحمد أمين ) الذي ينصح التقاد بعدم الصراحة في التعبير عن الأفكار 


خصوضًا إذا كانت ذات حذور استشرافية. 


وبرتبط مجديثه عن الظاهرة حديثه عن ما ماه (الكون والكوين)» ولا شك أن لهذا الاصطلاح إيحاءات 
لايحتابج الأمر إلى جهد كبير نكس مضاميتهاء ومنه بقول: «إنّْ هذا النوع من التعامل بهم بالتعرف على 
كيان النصّء وذلك من خلال رصد عملية موه الداخلي من جهةء ومن خلال تتبع الكيفية أو الكيفيات 
الني ثم التعامل بها معه خلال مسيرته نحو اكثمال وجوده بين الناس كنصٌ نهائي مصون عن الزبادة 
والنفصان» . 

وفويؤضل عملية فو الترآن وتكزية :وق قراءة أحدات السييزف خاول إعادة ترقي الون علق ضونها 
000 جررات الوقائع وأهم الحطات والمنعطفات تفسرًا مادا 0 من ذلك حدينه عن صحيفة 
المددنة التي كثبها الرسول -صلى الله عليه وسلم- بقول: «أمَا المسالة الثانية التي كان لاد أن تطرج 
نفسها على الني -صلى الله عليه وسلم- في أول مامه في المدينة» فهي مسألة (التعادش) بين مخّاف 
لفنّات التي أصبحت تقطن يثرب؛ إذ دون نظام يضمن النعادش السلميء بل التعاون فيما بينهاء إن بصبح 


في الإمكان القيام المهمة التي كانت من أجلها الحجرة إلى المدينة. في هذا الإطارء ومن هذا المنظور يحب 
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أن نقرأ (الصحيفة) المعاهدة الت كثبها الرسول -صلى الله عليه وسلم- بين المهاجرين والأنصار واليهود 
اكه رااب شاو الى ع نوا سل اكوريا باهر وك التي 
ومسسشرفين» . 

فماذا بمّصد الجادري من عدم الخرويح بها عن مجال المفكر فيه؟ لاشك أنه برمي إلى أنه لا مجال إلى 
الحددث عن تسمينها وثيقة دسسورية أو الإشارة إلى فضل السبق ف تفرير حتوق المواطنة» أو تقرير 55 
الحرية, أو التنظيم السياسي» على الرغم من تصرح الوديعة كل ذلك وأكثر, وهو بشعل ذلك تهصد تتزيم 
دورهاء ولا تكثفي بذلك بل نسميها معاهدة حربية حين بقول: «وما بتبغي تأكيده هنا الآن هو أن 
العمّد الاجتماعي الذي تأسّس عليه كيان الدعوة المحمدية في المدينة هو عمّد حربي. وهذا أمر طبيعي» 
فما دام الحجرة ما كانت من أجل تنظيم الحرب ضد مشركي قرمش الذين رفضوا الدعوة السلمية 
وحاربوها وأخرجوا أهلها من دبارهم» . 

ثم حديثه عن الذّور المزدوح للغنائم من خلال قوله: «لقد كان صاحب رسالة لا صاحب مطامع 
ومطامج» وقد عمّد العزم على مواجهة جميع الضغوط والإغراءات والمضيّ فَدُمًابالدعوة إلى الأمام. غير 
أن طبيعة الحياة البشرية تقتضي أنه لا بد للنجاح من وسائل» وأولى الوسائل التي بتطليها تجهيز السراءا 
والجيوش هي المال» لقّد كان لا بد من أن تدخل الغنيمة كجزء أساسي في الكيان المادي» جماعة 


المسلمين» . 
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هذه الفقرة تكشف القّدرة العجيبة عند الجابري على نت معان سلبية شكل ظاهرّه إيحابي ولكن 
مآلاته مغرضة؛ حيث ندا في الأول بالتذكير بأنّ الرسول ليس صاحب مطامع ولا مطامح» ولكن لبهي 
أن الغنيمة وسيلة لا مناص منها . 


34 
0. 


وهو هنا وإ غلف الفكرة عبارة لا خلو من غمزء فإنه في موضع آخر صرح بما بريد دون مداراة أو 
مواردة حين بقول: «الدعوة الحمدية قد أفصحت عن مشروعها السياسي وهو الاستيلاء على كنوز 
كسرى وقيصر» . 

وإذا كان الجابري قال إن الصحيفة بنبغي أن ترا ضمن المكر فيهء لا أن مستت منها اسسّنتاجات 
أخرى؛ لأنْ ذاك لا بنسجم مع ما يريد الوصول إليهء لكنه -وفي نفس السياق- لا سوانى عن قراءة 
احواك عاض 1 خارج المفكر فيهء مثل ادّعائه بأن الزواج من أم حبيبة كان بمبادرة ذات دلالة 
مابين. 

ونفس الملحظ نقف عليه في قراءته لتحوّل القبلة من بيث المقّدس إلى الكعبة. 

ولأنه مُصِرٌ على ترسيخ قوى انيه وك انيه ع 1 وان وهي في مكة سلمًاء فلم شف عند 
سلمية الفتم ولا الدروس المستّفادة منه» بل ذهب إلى الاسسّدلال بروابة من نسح الخيال حيث تمقول: 
ونا اند منع اسّباحة مكة وسبي أعواكاة الشيء الذي يحرم جيشه من الغنيمة» فنّد عمد إلى اقتْراض 


مبالغ من أصحاب الأموال من تجار مكة وورّعها على الفْقّراء من جيشه تعويضًا لحم عن الغنيمة» . 
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ولا يرح موقف الجابري من العبادات عن هذا المسلك» حيث بقول: «فليست العبادات في أَيْ دين في 
متّناول العقل» وما بميز العبادات أنها من المتقول لا من المعقول» . والجابري تصرّح دذلك رغم المقاصد 
العامة والخاصة للعبادات والأيحاث العلمية تنوالى من المختصين في إثبات الجديد والمدهش في الموضوع» 
لكن فهم الجادري لمعهود العرب جعله شديد الحساسية لقراءة المعطيات ضمن الكشوفات العلمية 
الحديئة؛ مثل الطرشّة الت قرأ بها الركاة وأنضًا تفسيره لفضية المهْر. 

2- التقصيد المنفلت: 
برى الجابري أن العقّل البياني كيل النصّ بطوافه حول المبنى على حساب المعنى» وأنْ الحل هو الانعنّاق 
من ذلك من خلال العمل بالمقٌاصدء دمول: «المطلوب اليوم هو مجديد دنطلقٌ لا من مجرد اناف 
الاجتهاد في الفروع بل من إعادة (تأصيل الأصول)» من إعادة بناتها . إعادة تأصيل الأصول ذلك كان 
مشروع الإمام الشاطبي . .. صاحب كناب الموافات الكثاب الذي حاول فيه إعادة دناء منهجية 
التفكير الأصولي على أساس اعبار (المّْاصد) مقاصد الشرع؛ بعد أن نقيت منذ الشافعي مبنية على 


متشا الألاهل (وَا سينا علالخلل] :واعشماه الباش»: 


ويرى أَنَّ القواعدَ الأصولية التى ينبني عليها الفقّه الإسلامي لحد الآن ترجع إلى عصر التدوين [العصر 
العباسي الأول)» وكثرًا منها يرجع إلى ما بعده؛ أمَا قبل عصر التدوين هذا فلم تكن هناك قواعد مرسسمة 
تؤطر التفكير الاجئهادي. والفّهاء الذين وضعوا تلك القواعد قد صدروا في عملهم الاجتهادي بمثل ما 
حدث بعدء وقد صدروا في عملهم الاجتهادي ذاك عن النظام المعرق السائد ف عصرهم؛ وعن 


الحاجات والضروريات والمصالح التي كانت تفرض نفسها في ذلك العصر. وما أن عصرنا يختلف اخَلانا 
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جذربًا عن عصر الّدوين ذاك؛ سواء على مستوى المناهيج أوالمصاط, فإنه من الضروري مراعاة هذا 


الاخّلاف والعمل على الاستجاءة لما طرحه وفرضه. 


شكل مبنسر وموجّه» عمد الجابري مقارنة بين الطريقة التي تعمد - حسب زعمه - القياس والتعليل 
واستشمار الأنفاظ والطربقة التي تدعو إلى اعبار المقاصد أساسًا ومنطمًا . فيرى أن الطريقة التي تعتمد 
على المقاصد «مقاصد الشرع؛ في عملية تأسيس معقولية الأحكام؛ وهي العملية التي بدونها لا مكن 
تطبيق الشرعة على المستجدات ولا على الظروف والأحوال المختلفة المتباانة» ولما كان مقصد الشارع, 
الأول والآخيرء هو مصلحة الناسء فإن اعبار المصلحة هو الذي بؤسّس معقولية الأحكام الشرعية, 
وبالنالي فهو أصل الأصو ل كهاء وواضم أن هذه الطريقّة تتحرك في دائرة واسعة لا حدود لحاء دائرة 
المصلحة» وبالنالي فهي تحعل الاجنهاد مكنا ولدى كل حالة» . 

وعليه حسب الجابريء فَإنّ بناء معقولية الحكم الشرعي على أسباب النزول في إطار اعتبار المصلحة 
تمسح لجال لبناء معقوليات أخرى عندما تعلق الأمر 1 (أسباب نزول) أخرى» أي: بوضعيات جدددة. 
ودذلك تتجدد الحياة في الفقّه وتتحدد الروح في الاجتهاد وتصبح الشريعة مسابرة للتطور قابلة للتطبيق في 
كل زمان ومكان. 

والسؤال البديهي الذي برد على موقف الجابري: إذا كنا سنعتّمد المصلحة دلا ضواءط ولا فيود لغوبة, 
فما الحاجة أصلًا للرجوع للنضّء ولا للنظر فيه أو استتطاقه؟ ومنه تنهم قصد الجابري والغادة التي يرنو 
الوصول إلِيها من خلال التماذيج والأمثلة التي دسوقها؛ كموقفه من زواج المئعةء حين نقول: «ونحن نرى أن 
في عصرنا ما يحمل على النظر إلى زواج المئعة على أنه يحل للمضطر)؛ فغلاء المهور» والصعوبات التي 
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بواجهها معظم شباب اليوم في العثور على سكن مقبول وبثمن مقبول. . . إل نما بضطره إلى الزن أو إلى ما 
يسمى ب(الزواجج العرفي) أو بخيره من الأسماء التي في معناه. . . كل ذلك بر العودة إلى العمل به» بوصفه 
من المباح للمضطر. . . وبما أن الرق قد صار اليوم حرّمًا دوثيّاء وهذا نسحم مع التوبجه القرآتي» فإن 
اب الإباحة الذي فتح لزوابج المضطر من الإماء» وهو مغاق الآن بمنع الرّقء يحب أن نفتح في وجه زواج 
المتعة. وإلا فإنّ الزنا ب(الرقيق الأأيض) سيبقى مفنوحًا شبح مزيدًا من الزناة ومزيدًا من الرقيق الأبيض» . 
وبردد الجابري هنا أن بشرعن الزنى ناسيا أن زواج المئّعة نفس هكان (رخصة شرعية ) للزنى ولا مكن لي 
تصديق أن الرسول الكررم عليه الصلاة والسلام قد سمح بها في بوم من الأنام فاذا كانت نوعا من أنواع 
الزواج الشرعي فلماذا لم تذكر أحكامه في النصوص القرانية التي هي المصدر الوحيد التشرع في الاسلام 
والرسول الكريمكان أحرص البشر للّمسك بها كما أن اتنشار ظاهرة الزنى والرقين الأيض في زمائنا 
هذا هي ظاهرة حضارية من اجات تفشي الفلسفة الماددة والالحاد ووسائل الاعلام والاعلان الحديئة 
وليس الاسلام مسؤولا عنها دسبب منعه لزواج المئعة . 

3- إعجاز القرآن عند الجابري: 
مّسم موقف الجابري من قضية الإعجاز في القْران بالتأرجح بين النفي والإثبات» فهو بصرح في موضع 
القول: «لقد اكنسى هذا التحدي طابع التعجيز فوصف القرآن أنه معجزء ونا أنه خصٌ نه النبي محمد 
-صلى الله عليه وسلم- فهو معجزة له. وبما أن الدعوة الحمدية كانت موجّجهة في البدادة إلى المشركين 
9 ط«1 


حَوَْ 4 [الأنعام: <و] . فَإِنْ هذا الإعجاز بي قائمّاء ما دام المخاطبون به هم العرب وحدهم؛ ولكن 
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عندما اتسعت رقعة الإسلام وأصبحت تضم أقوامًا من غير العرب صار من الضروري طرح قضية 
الإعجاز القرآني بالصورة التي مكن أن بواجه بها غير العرب» خصوصًا أصحاب الددانات المناهضة 
للإسلام كالمانوبة؛ ومن هنا وسّع علماء الإسلام مضمون الإعجاز القرآني ليشمل معانيه. وهكذا أصبح 
المسلمون بنظرون إلى القن على أنه معجز ليس بلفظه فقط بل بمعانيه أيضاء مسسددين في ذلك إلى ما 
ورد فيه من الإخبار بالغيب» ومن أخحبار الأقوام الماضضية التي م كر في الكلب السماوية 


الساءمة. .1 . 


وكدأب الجايري في إرسال الأحكام 35 القارئ ستديم ما بين السطور» فإنه كان شول الشيء ونقيضه 
في هذه المسألة» ومنه مكى أن نطرح على وجهة نظره الأسمئلة الاتية: هل إعجاز القرآ كان في البدادة 
متصورًا على المبنى دون المعنى ؟ إلى أن اخدّلقه علماء المسلمين فجأة تيجة للتحديات المطروحة 
علبهم, ثم هل طرحهم امسألة الإعجاز بالمعنى نسحم مع روح القرآن أم أن الريك هل 
المنطق بل أن بكون القَرآْء الذي هو باعتراف الجايري معجزة الرسول الوحيدة» أن سْضمّن وجهًا 
وحيدًا للإعجاز مع اتساع موضوعاته وغنى قضاءاه» وفوق ذلك كونه كلام الخالق سبحانه؟ ذلك ما لا 
ند له جوانًا عند الجادري . 

ثم إنه يعد مقارنة غير موققة ين فرادة القن وغيره من الإنتاجات البشرية» فَضل إلى اسّدنا جات 
خاطة تكشف الموقف الحقيقي للجابري من مسألة الإعجاز برتئهاء حيث بقّول: «وهل مستطيع اليوم 
أمهر الاب وأعلاهم شان أن نأتي بمثل القرآن» أو بمْل سورة من سوره؟ بل لا أحد من الشعراء اليوم 


مكن أن بأنتي دشعر ُماثل شعر المنبي» ولا مجخطبة ماثلة لخطبة قس بن ساعدة: أو بمقامة من جنس 
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مقامات الحمذاني أو الحريري, دل لا نمصائد تتطايق مع قصائد نزار قباني؛ ذلك لأنّ الإدداع في القول كما 
في الرسم والنحت» كما في الفكر والفاسفة, لا مكن تقليده لسبب بسيط هو أن القَليدَ بالتعرف غَيرُ 
الإبداع. والوحي الحمدي -القرآن- إذا نظر إليه من المنظور الأدببي فهو قمة البلاغة والإبداع. وأمَا من 
المنظور الديني فهو جربة روحية فرددة» . 

وزعمه هذا غير سايم: «لأنه لابصح وصف الأعمال البشربة الإبداعية بالإعجاز إذا قصد به تشبيهها 
الإعجاز القراني؛ لآن القرآن الكريم كلام الله العجز الذي مثل المعجزة الحقَيقية الخالدة. وما تلك 
الأعمال الإبداعية فهيي ليست معجزة من الناحية النظربة والعملية؛ فمن الناحية النظرية إنه لا بصح عقَلا 
أن تقَال: إن هذه الأعمال الإبداعية معجزة» ولا مكن الإثيان بمثلهاء إنه لا نصح ذلك؛ لأنَّ أي عمل 
دشري مهما كان إبداعه مكن أن تقل » أو يب من جديد سكرار التجرية عند نفس الشخص»؛ أو عند 
شخص آخرء فيؤدي ذلك إلى إنتاج نفس العمل؛ أو قررب منهء أو أحسن منه؛ بعص النظر عن التَرب 1 
لبعد الزمنيين. لذا لا نصح أندا إصدار حكم نظري بأنْ هذا العمل الإبداعي لا بمكن الإثيان بمثله» أو 
بأحسن منه؛ أو قرب منه. ومن بول ذلك فهو قد خالف العمّل؛ لأنه لا ُوجد أي مان عملي عدم 
إمكانية تكرار إبداعات البشر وتشابهها فيما بينها . 

وأمَا من الناحية العملية فإن الواقع مشهد على أن الأعمال الإبداعية لكبار المبدعين في العالم تتكرر 
أعمالحم في الواقع المشهود؛ لآن تجارب البشر تتكزر بطريقة أو أخرى, فقّد تتشابهكثيراء وقد نتاف 
كراء وقد جمع ين التشابه والاختلاف مما . فيآتي إنتاجهم انعكاسًا لتجاربهم على المسنوين العقلي 


والوجداني . علمًا بأن أعمالهم لا تلو من النقائص والسلبيات مهما بلغت من القَوّة والإيحابية وحازت 
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على صفات الكمال. وأمًا الأمثلة التي ذكرها الجادري, فهو قد بالغ في تضخيمهاء وتوجيهها الوجهة التي 


بريد الوصول إليها» . 


وم تسلم تلك الأعمال التي اسّشهد بها من تنَدٍ أمان عن اخّلالات جمة انطوت عليهاء وأنى لحا أن تقارن 
اران الذي بعرض منهبم الحياة. وهي كذلك أعمال أمضى أصحابها ما في تهذبها وتشذيهاء ولا 
يخقى حجم اللكاف الذي يطبعهاء من سجع مصطع ونخيال جامح ومبالقات جلية. وهناك أمر مهم | 
لتفت إليه الجابري» وهو أن القرآن في سياف التحدي والإعجاز لم يطلب من معارضيه الإثيان شيء 
فريد؛ وإما وقم التحدي بالإتيان يمل القرآن» وهذا أنضًا مسلك القراء المعاصرين في تهررب القضاءا 
خاريج حل النزاع» وكنت أو ألا ّع الجادري في مثل ذلك . كما أشير إلى أَنْ فكرة المماثلة بين فرادة 
الإبداع في القرآن والإتاجات الآدبية ليست من ننات أفكار الجابري» بل هو مسبوفٌ فيها منذ زمن يعيد . 
خاتمة 
نخاص من المقالتين إلى القول إن دراسة الجايري لم مُخريح عن نظيراتها مما سمي بالقراءات المعاصرة للقرآن 
الكريم؛ إِنْ على مستوى المنطلقات وآليات الاشتغال» أو النائيم والأهدافء كما أنها كانت دون ما زعم 
الجابري وتعهّد بالإتيان ده إذ هشر القرآن حسب ترتيب النزول» فلم تكن سوى أمام جملة من المخواطر 
والأحكام الجاهزة المشككة في المسلمات والدعاوى العررضة دون بّنة. 
وتكمن خطورة دراسة الجابري من جهة مكانة الرجل العلمية» بالممارنة مع باقي القراء المعاصرين» ومن 
جهة قدرة الجايري على المخاتلة من خلال استعمال ألفاظ الكريم في حقّ القَرآن والصلاة على الرسول 
الأمكة وق وحنب الفبازاك النتتلزة كنا طعل أركرق وص سام وريه مناا. 
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سف ان واجب الوقت في هذا الميدان إطلامٌ الباحئين في علوم القرآن والتفسير على المناهج 
المعاصرة التي بَوسَل بها القرَاء الحداثيون في قراءة الوحي» حتى لا تبققى تلك الميادين حكرًا عليهم؛ أن 
التجارب العلمية تبت أن الاسيعاب شرط حوري من أجل التجاوزء ومنه فإنَ تحصيل ثلك الحقول 
المعرفية برْوّد الباحث بعدَّة منهجية تسعفه فى إدراك احسارانها وحدودها وانعطافانها وسياقات 


اتنيا: 


وتجدر الإشارة أضًا إلى أهمية دذل جهود جماعية لددقيق بعض المباحث في مظان علوم القرآن؛ لأنها 


تتضمن عبارات ومواقف ددلف منها أولنك القرّاء لممارسة النقد الحدّام . 


511 


خامسا 


الهندس محمد شحرور 


حمد شحرور 1935 - 2019)) مهددس وباحث ومفكر سوري» وأحد أساتذة الهندسة 

المدنية في جامعة دمشى ومؤاف ومنظر لما أطلق عليه «المراءة المعاصرة للتران» . ا شحرور كثاداته 
عن القن والإسلام بعد عودته من موسكو واتهمه البعض اعناقه للفكر الماركسي سبب قضائه فترة 
شبابه في الاتحاد السوفيت . في سنة دوو أصد ركاب الكتاب والقرآن الذي حاول فيه تطبيق عض 
الأساليي اللثونة الحديرةق غاولة لماه تير حدين القرازه وألأو اذك لنطا شتديداً تمر لبشوات: 
وصدرت العديد من الكثب لنقاش الأفكار الواردة فيكتانه وبحاولة دحضها أو تنيدها. وقد كسب 
محمد شحرور العديد من المؤيدين والمعارضين لأفكاره في العديد من البلدان . 


حياته 


ولد محمد شحرور بن دب في دمشق عام 1938 من عائلة متوسطة حيث كان والده صباغاء وقد كان 
والده تلميذا عند الشيث. الألباني, أثم تعليمه الثانوي في دمشى وحاز على الثانوية العامة 2958 وسافر 


بعل ذلك إلى الانحاد السوفبيق ليناع دراسته فِ المندسة المدنية وخرج ددرجة ديلوم 4 من جامعة 
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موسكوء ثم عاد لدمشئ لبعين فيها معيداً فيكلية الحندسة المدنية في جامعة دمشى حتى عام 3968, 
أوفد إلى جامعة دبان بإبرلندا عام 1968 للحصول على شهادتي الماجسير عام 2969 والدكثوراه عام 
22 في المدوسنة لوكت اختواض كاك ترية 5 عين 5 في كلية الهمندسة المدية 
- جامعة دمشق عام 1922 لمادة ميكانيك التزبة» ثم أسناذا مساعداً . افتتح مكثبا هددسياً استشاريا 
ممارسة المهنة كاستشاري منذ عام 2973» واستّمر بمارس الدراسات والاستّشارات الهندسية في مكثبه 
الخاص في حمّل ميكانيك الثربة والأساسات والهددسة حنى سنوات حياته الأخيرة. وقدم وشارك في 
استشارات فنية لكثير من المنشات الحامة في سوريا . له عد ة كنب في مجال اختصاصه تؤخذ كمراجع 
هامة لميكانيك الثربة والأساسات. 
3 في دراسة التنزيل الحكيم وهوثي أبرلندا بعد حرب 21967 وذلك في عام 0و وقد ساعده المنطق 
الرناضي على هذه الدراسة» واستمر بالدراسة حتى عام دوودء حيث أصدر الكثب الثالية ضمن 
ساسلة (دراسات إسلامية معاصرة) الصادرة عن دار الأهالي للطباعة والنشر فى دمشئ . 

مؤلفاته 
أصدر الكثب التالية ضمن ساسلة (دراسات إسلامية معاصرة) الصادرة عن دار الأهالي للطباعة 
والشرى دمسق: 


1. لكاب والتران - قراءة معاصرة) عام 0.. (6522) صعحة. 


5 الدولة والمجشمع) عام 1994. (375) صفحة. 
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35 


الإسلام والإمان - منظومة العيم) عام 6. (400) صفمحة . 


نر أضول تخديدة النقه الاسلااين حفقة المراة ”#الزضنية > الإر ح الثرانةت التمر ويب 


اللباس”) عام 0 . [(400) صفحة . 
فين منابع الإرهاب) عام 8. (300) صفحة . 
وصدر له عن دار الساقي؛ ببروت - لبنان, الكثب التالية: 
القصص القراني - الجاد الأول: مدخل إلى القصص وقصة آدم) عام 2010. (359) صفحة. 
الكثاب والثران - رؤية جديدة) عام 1 . (211) صفمحة . 
الشبن القرآني - الجلد الثاني: من نوح إلى بوسف) عام 2022. (286) صفحة. 
السنة الرسولية والسنة النبوية - رؤية جديدة) عام 2012. (229) صفحة. 
الدين والسلطة - قراءة معاصرة للحاكمية) عام 2014. (480) صنحة. 
الإسلام والإمان - منظومة القيم) عام 2014 (336) صفحة. 
َه المرأة - نحو أصول جديدة للفمّه الإسلامي) عام 2025 (384) صفحة. 


1 الكتاب وتفصيلها: قراءة معاصرة في الحاكمية الإنسانية - تهافت الفقهاء والمعصومين) عام 


5 (464) صفحة . 
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انتقادات وردود 
وُجهت العديد من الاتتقادات لأفكار الدكثور محمد شحرورء خاصة كانه الأول الكتاب والقرآن» وقد 
صدرت عدة مؤلمات تتنمد أفكاره وترد عليه» منها: 
٠‏ الحداثيون العرب فى العقود الثلاثة الاخيرة والقران الكريم - دراسة تقددة - د . الجبلاني مفئاح - 
دار النهضة» دمشئئ 2006 
50 وق بيك ين 8 . 0 ' اكا 
قراءة معاصرة فى القراءة المعاصرة - د . صهيب محمود السقّار - دار الفكرء يروت 2020 
٠‏ القراءة المعاصرة للدكثور شحرور - مجرد تنجيم/ كذب المنجمون ولو صدقوا - سليم الجابي 
- دمشئ 1991 
٠‏ القراءة المعاصرة للقرآن فى الميزان - أحمد عمران - دار النفائس» يروت 1995 
٠ه‏ نهافت المراءة المعاصرة - د . منير الشواف - الشواف للنشر والدراسات» فبرص 1993 
"٠‏ سطضةالدءك - شد لغوى لكاب «الككاب والقرآن» - بوسف الصيداوى - دمشق» سورية 
٠‏ القرآن وأوهام القراءة المعاصرة - م. جواد عفانة - دار البشيرء عمان 1994 


٠‏ التحرف المعاصر في الدرن - تسال في التاق عد السموط في الأعماق (عبث الشحرور في 


جِمّى النسور) - الدكثور عبد الرحمن حبنكة الميداني - دار القلم» دمشق 


وفاته 
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أعان حساب المهددس محمد شحرور الرسمي على توبتر خبر وفاته في مددنة أبو ظي في 21 
د«سمبر 2019 ونقل جثمانه إلى دمشق بناءً على وصيّه ليدفن في مقبرة اعائلة. 

الكتاب والقرآن قراءة معاصرة 
ما بهمنا في دنا هذا المخصص عن القراءات المعاصرة للنصوص القرنية هو الاطلاع على أهم مفسري 
عصرنا الحاضر وقد أخترنا من بين هؤلاء المهندس محمد شحرور الذي لاقت قراءته وتفسيره للقرآن 
الكريم صدى واسعا سبب الجرأة والغلو فيها وستفرد في حور مدنا هنا دراسة لكثابه الكثاب والقرآن 
قراءة معاصرة والذي وضع فيه الجهدس شحرو ركل ثُمّله وقَافَه وعلمه وستعمد الى دراسته مشكل 
أكثر تفصيلا ونقدا نظرا لأهمية تأثير الشحرور في فكر الطليعة الشبابية الخائرة والمترددة . 
جاء في مقدمة كثاءه امد كرو والمنشور على موقعه الالكتروني الخاص بد [018/7. ]ناه طاهحاء//:5دمغاط 
10-606#61-1-1_ع38م ) 


هيد في المصطلحات 
قال تعالى # إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون # (الحجر و) . 
تصادفنا في المصحف إلى جانب لفظة “الذكر” الألفاظ التالية: “الكثاب” و”القران” و”الفرقان”. 


فهل هذه الأنفاضظ كلها تشبر إلى معنى واحد لأنها مترادفات؟ أم أنيا تشير إلى معان محتلفة ؟ 


وإذا كانت تلك الألفاظ تشير إلى معان متغايرة» فما معنى كل لفظلة؟ 
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بدأ أولاً محديد مصطلحي “الكثاب” و”القرّه ونحدد ثانيا مصطلح ا 0 في مصطام 
“الفرقان” . 

فمن المخطأً الفاحش أن نظن عددما ترد كلم ةكتاب في المصحف أنها تعني ك المصحف. لأن الانات 
الموجودة بين دفتٍ المصحف من أول سورة الفائحة إلى آخر سورة الناس خَحوي على عد ةكب 
“مواضيع” وكل كناب من هذه الكثب يحنوي على عد ةكتب: فمثلاً كثاب العبادات يحنوي على كاب 
الصلاة وكاب الصوم وكاب الزكاة وكاب الحيم . وكاب الصلاة يحنوي على كناب الوضوء وكاب الركوع 
وكاب السجود . 

أما عندما تأت يكلم ة كثاب معرفة + أل التعررف “الكثاب” فأصبح معرفاً عندا قال 9 ذلك 

الكثاب 4 في ثاني آدة في سورة البقرة بعد «(الم» (ذلك الكتاب لا ريب فيه 4 قالما معرفة وم بشّل: 
كناب لا ررب فيه لأنه لو قالحا ليجب تعرف هذا الكثاب. فمجموعة المواضيع التي أوحيت إلى محمد 
صلى الله عليه وسلم هي مجموعة الب التي سيت “الكتاب” ويؤيد ذلك أن سورة الفاتحة تسمى 
فائحة الككاب. 

هذا الكثاب هو مجموعة المواضيع التي أوحيت إلى محمد صلى الله عليه وسلم من الله في النص 
والمحتوى» والتي تؤاف في مجموعها كل آدات المصحف من أول سورة الفائحة إلى آخر سورة الناس. هذا 
الكثاب يحنوي على مواضيع رئيسية هي: 


الذين يؤمنون بالغيب 14 (البقرة 5) [كاب الغيب) . 
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وبقيمون الصلاة ويما رزقناهم ننفقون 1 (البقرة 3) (كتاب العبادات والسلوك) (سلوك) . 
الرد 
نلاحظ بدابة أن الشحرور هرب من بان التعرف اللغوي والمصطلحي الكاف: وقو رميز عليه عيد 
فيز اللقرنه وات عاك 5 شعن الوك در لكك تك نولكات قير كن كته 
كديع اللعويين 3 1 الي ل ب لحمب 
ثم سمي نه المكتوبُء وبطلقٌ الكنابُ على مزل وعلى ما تكنبُه الشخصٌ وترسلهء واصل 
كنب): دل على جمع شَيِءِ إلى شَيءِ ) . 
وقد عرفته اصطلاحا بأنه (المرادٌ بالكتب في الاصطلام: الكدّبُ والضَّححفٌ التي حوت كلام الله تعالى 
الذي أوحاه إلى رسّلِه عليهم الشَّلامِء سوا ما ألقاه مكثوبًا كالتوراة» أو أنزله عن طريق املك مُشافهة 
7 عدر هد ير 2 ع غره رم 5 - 
قال الله تعالى: مَسالكَ أَهْل الككّاب أنْ مزل عََيهِمْكنانًا مِنّ السَّمَاء [الفساء: وود . 
قال القَرطييٌ: (سالت اليهودٌ محدّدًا صلى الله عليه وسلم أن بصِعَدَ إلى السّماء وهم بروته؛ فيُنزل عليهم 
كانا مكثوبا فيما بذَّعِيه على صِدْقِه دضع واحدة كما أتى موسى بالتوراة 
1. الككاب: مصطلحات 
ه 0 الرسالة » ومنه: كثاب القاضي إلى القاضي » أي: رسالة من قاض في بلد إلى قاض في 
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د. الككاب: مصطلحات 
ه الصحد الجموعة التى حوت جملة من المعلومات . (فمهية 
3. الككاب: مصطلحات 


كه إذا أطلق: القران الكريم ( انظر: قران ) . (فمهية 


5 - الكثاب فى اللغة مصدر كلبء بقال: كتب الشيء مكب ه كلب وكا وكتانة, وبطلقٌ على عدة معان 


منها : 
أ - أنه اسم لما كثب مجموعاء قاله الأَرهري. 
ب - نطلق على ما دكثبه الشخص وبرسله إلى غيره. 
اج - نطلقٌ على المكثوب وعلى ما كلب فيه. 
د - يطلق على المنزل من عند الله تعالى» فيشمل القرآن والتوراة والإتجيل . 
ه - بطلقٌ على الضَحف الجموعة . 


وفي اصطلاح الفقّهاء: الكثاب هو الذي بشسّمل على المسائل سواء كانت قليلةٌ أ وكثيرةٌ من فنْ أو ذنون. 
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وعند الأصولِين الكثاب هو الَرآنْ الكريم» قال تعالى: ل وَتَرَا عَلَيِكَ الككَاب ينانا لكل شَيْء 4, 
والفقهاء ستعملون هذا المعنى فيقولون فى الاسسّدلال: ودليله الكثاب والسَئّة, والكتاب عند الحنفية 


طلق على مختصر الإمام القدوري. 


والكثاب الحكميّ عند الفقهاء ما يكب فيه شهادة الشّهود على غائب دلا حكم ليحكم المكثوب إليه 


من القَضاة به ويسمى كناب القاضي إلى القاضي . 


فالترآ ن كناب سماوي وابعل ولس ده كب وتلوسطا ابه قسم كاب الله #ننيتا أعملة التراثيون في 


اخراج كلبهم وتبوبها حيث سمموا كل قسم منها ( بالكثاب ) ملا كناب الصلاة وكاب الركاة وغبر ذلك 


والحقيقّة أن الشحرور نصطنع تعررفات ومصطلحات خاصة به وبفرض على قراءه أن شّنعوا بها لأعتقّاده 
بأنها عين الصواب بقول : (أي أن هناك نوعين من الكنب: النوع الأول هو الذي علق بسلوك الإنسان» 
ككتاب الصلاة الذي آلف من الوضوء والقيام والركوع والسجود» وهذه الكتب غير مفروضة على 
الإنسان حتماً» بل له القدرة على احّيار الالتزام بها أو عدم التقيد بها . ويعني ذلك أن الإنسان هو الذي 
شَضي 00 على هذا النوع في المصحف مصطلم “القضاء” والنوع الثاني قوانين 
الكون وحياة الإنسان ككتاب الموت وكاب خلق الكون والتطور والساعة والبعث» وهذه الكب 
مفروضة على الإنسان حتماً» وليست له القدرة على عدم الخضوع لها . وأطاق على هذا النوع في 
المصحف مصطلح القدر”. وموجب على الإنسان أن تكتشف هذه القوانين وعلمها ليستفيد من 


"0000 


500 


هذا النص يوكد لنا اصراره على تفسيم القرآن الكريم الكتاب الواحد ال ىكب بدلا من السور والأمات 
وهو تقسيم تفرد به القرآن الكريم ومن ناحية أخرى أعطاءه تعربا غرببا المصطلحات الدينية فاعتبر أن 
كناب الصلاة الذي بآلف من الوضوء والقيام والسجود والركوع وأخضعها لمصطلح القضاء وهي على 
حد وصفه اخمّياربة وغير مفروضة على الانسان وفي ذلك أغلاط كبيرة ذلك أنه أخذ الأمان بالقضاء 
وهو ركن من أركان الأمان باللّه وجعله من العبادات وم كنفي بذلك بل جعلها غير مفروضة على 

( الأنسان ) ونلاحظ هنا أ نكلمة الانسان هنا جاءت ددلا م نكلمة [ المؤمن ) فاذا كان للانسان مشكل 
عام حرية الأختيار بين أن بؤمن أو يكفر وبالنالي له الحن في أن بعبد الله ويؤدي العبادة لله فآن المؤمن بالله 
ليس له الخيار فى ذلك فالأمان باللّه مسسوجب العبادات من هنا جاء تعبير [ الفرائض ) .أو العبادات 
5 

وبابع هووسه هنا تموله (والنوع الثاني قوانين الكون وحياة الإنسان ككتاب الموت وكاب خلق الكون 
واللطاونبوالناقة والتاك اونا كانه روط عا الاقيا وحشاء وديف له ادر على شد 
الخضوع لامواطاة على هذا النوع في المصحف مصطاح “القدر”. ونوجب على الإنسان أن يكتشف 


هده القرايق وزشلنها اليدب سعركةه لا :]+ 


ونمصد بالنوع الثانيي من الكتب هنا وبعددها والغرب هنا قوله ( وأطاق على هذا التوع مني المصيخف 
مصطح القّدر وهذا افتراء واضح فليس في القرآن الكريم اي اشارة او نض صرم على أن القدر بعني 


قوانين الكون وقواين الحياة وغيرها . 
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ويضيف ف تعريقه وتفردقه دين معنى النبوة والرسالة أو بين ( النبي ) والرسول قائلا : (وبما ان محمدا 
صلى الله عليه وسلم هو رسول الله وهو ني» فهذا الكثاب يحوي على رسالته ونبوته . فالرسالة هي 
مجموعة التعليمات التى يحب على الإنسان اليد بها “عبادات» معاملات» أخلاق” “الخلال والحراء” وهي 
ندال الكيك: 

والنبوة من “نبا” هي مجموعة المواضيع التي نحنو على المعلومات الكونية والتاريخية “الح والباطل” . 
وعليه فالكثاب يحوي كثابين رئيسيين : 

الككاب الاول: كناب النبوة: ويشتمل على بيان حقيمَة الوجود الموضوعي» وبفرف بن الح والباطل أي 
الحقيقة والوهم . 

الككاب الثاني : كثاب الرسالة: ووشتمل على قواعد السلوك الإنساني الواعي» ويفرف بين الحلال 

والحرام .) 

وهذا ارين والخلط بن منهوم النبي والرسول لا بمّع فيه رجل علم حاول الاجتهاد في تفسير القرآن 
الكريم بل لا بقع فيه من هم ادنى مستوى علمي أو معرفي فمن المعروف ان العلماء فرقوا بين الني 
والرسول وفىّ مل بلي : 


المشهور عند العلماء: أن النبي: هو الذي بوحى إليه بشرع؛ ولكن لا بؤمر سبليعْ الناس» يوحى إليه شعل 


كذاء وبفعل كذاء نصلي كذاء نصوم كذاء لكن لا بؤمر بالتبليغ» فهذا هَال له: بي. 
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ما إذا امن التبليغ» فيبلغ الناس» كان النأس) غبار تا رشو كني يل اله ومال مرش :رطفن 
ونوح وهود وصال وغيرهم . 

وقال قوم آخرون من أهل العلم: إن البي هو الذي دبعث بشرعة تابعة لخيره تابعة لبي قبله» شَال له: نبي 
أما إذا كان مسنَقلا؛ فإنه مكو ييا رسوثاء قالذين نوا بعد موسى بشرعة التوراة سمون أنبياء؛ لأنهم 
اعون للتوراةه والصواب الأول؛ أن الرسول هو الذي دبعثء ويؤمر بالتبليغ وإنكان تابهًا لنبي قبلهء كما 
جرى من داود وسليمان وغيرهم من الانبياء بعد موسىء فإنهم دعوا إلى ما دعا إليه موسى» وهم 
أنبياء ورسلء عليهم الصلاة والسلام. 

فالرسول هو الذي يؤمر بالتبليغ مطلفاء وإن كان تاها لبي قبله» كمن كان على شرعة التوراة» والنبى هو 
الذى لا ؤمر التبليغ؛ وحى إليه نصيام؛ أو دصلاة» اوداك لكنه لا يؤمر التبليع» لا شال له: بلع 
الناس» نعم . 

فكلهما أي النى والرسول ييجمع دن ( كناب النبوة وكثاب الرسالة ) وف تصنيفه لكي الفرق بينهما هو 
فقط في ( البليغ ) فالرسول مكلف بذلك ينما ابي فلا بفرض عليه التبليغ وفق مايراه العلماء . 
والذي ددعو الى الغرابة أكثر هو لجوء الشحرور لاختراع تصنيف ونقسيم اخر للمران الكريم فيمول : 


(وقد اوضح في سورة آل عمران ان الكثٌاب دنقسم إلى موضوعين رئيسيين كابين” ف هو الذي انزل 


عليك الكثاب منه آدات حكمات هن أم الكثاب وأخر متشابهات فاما الذين في قلوبهم زيم فيتبعون ما 
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تشابه منه اسشغاء القنتة واسّغاء تأوبله وما بعلم تأويله إلا الله والراسخون في العلم بقولون آمنا به كل من 
عند ربنا وما ذكر إلا أولو الأباب 4 (آل عمران 2) . 

- الكتاب الحكم أي مجموعة الآنات الحكمات؛ وقد أعطاها تعراً خاصاً بها هوأم الكتاب. #منه 
آنات محكمات هن أم الكثاب 4 وما أن الاب هو مصطلح فدّد عرف مجموعة الانات الحكمات: 
حيث أن هذا المصطلح جديد على العربء فالعرب تعرف أم الرأس: “ضربه على أم رأسه” ولكتها لا 
تعرف أم الكتاب» لذا فنّد عرفه لمم؛ ولمصطلح “أم الكثاب” معنى واحد أبنما ورد في الكثاب, أي لا 
مكن أن يكون لهذا المصطلح معنى حقيقي وآخر جازي» بل معنأه الوحيد هو ما عرف به» وهو 
مجموعة الآنات الحكمات . والانات الحكمات هن مجموعة الأحكام التي جاءت إلى النبي صلى الله عليه 
وسلم, والتى موي على قواعد السلوك الإنساني “الخلال والحرام” أي العبادات والمعاملات والأخلاق 
والتي تشكل رسالنه. 

2 - وإذا فرزنا مجموعة الانات الحكمات على حدة: فما تبقَى من آدات الكتاب بعد ذلك هوكادان 
07 وهثما: الكثاب المنشابهء وكثاب آخر لا محكم ولا متشابه. وهذا الكتاب الآخر تتم من قوله 
تعالى (وأخر مشابهات) حيث ١‏ نقّل “والآخر متشابهات” فهذا عني أن الآثات غير امحكمات فيها 
متشابهات وفيها آنأت من نوع ثالث لا حكم ولا متشايه» وقد أعطى لهذه الآنات مصطلحاً خاصاً بها 
في سورة بونس» وهو “تفصيل الكتاب” وذلك في قوله: © وما كان هذا القرآن أن سَترى من دون الله 
ولكن تصديق الذي بين بدىه وتفصيل الكذاب لاررب فيه من رب العالمين © (بونس 7ه) . فهذه الانة 


تدلنا على وجود ثلاثة مواضيع هي : 


6 
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العران. 

الذى ين ددنه. 

تفصيل الكثاب. 

وقد أكد أن تفصيل الكثاب موحى أنضا من الله سبحانه وتعالى في قوله: ‏ وتفصيل الكثاب لا ردب فيه 
فالكتاب بالمتشابه ه وكل آدات الكثاب ما عدا آنات الأحكام “الرسالة” وما عدا آنأت تفصيل الكثاب. 
وهذا الكثاب المتشاءه هو مجموعة الحقائق التي أعطاها الله إلى النبي صلى الله عليه وسلم والتي كانت 
فى معظمها غيبيات أي غائبة عن الوعى الإمسانى عند نزول الكتَابٍ والتى تشكل نبوة محمد صلى الله 
عليه وسلم؛ والتي فرقت من “الح والباطل”. 

فإذا أخذنا الكتاب المتشاءه “أي آنأت المصحف ما عدا الأحكام وتفصيل الكتاب” نرى أنها تتآلف من 
كاين رئيسيين وردا في قوله تعالى ا ولقد آتيئاك سبعا من المثاني والقَرآنْ العظيم 4 (الحجر 8): 
اكاب الأول يبعا عن المتال: 

الكثاب الثاني: القران العظيم . 

وميزة هذه الانات أنها إخبارية ولا وجد فيها أوامر ونواه» ولكن كلها آأت خبرية “أنباء” . فمثلاً عد 
سرد جزء من قصة نوح في سورة هود قال تعالى (تلك من أنباء الغيب نوحيها إليك ما كنت تعلمها أنت 


ولا قومك من قبل هذا فاصبر إن العاقبة للمتقين) (هود و4) لاحظ قوله ا وقوله “غيب”. ولاحظ 
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حين سرد قصة آدم قوله تعالمى (قل هو نباً عظيم أَمّم عنه معرضون 4 (ص68-6) وقوله ١‏ ولتعلمن 
نيأة بعد حين © (ص 88) . 
نهو سي رأن المتشابهات هن كل أدات الْككاب ماعدا أنات تفصيل الكتاب وفي موضع د 
المنشابهات في معظمها من الغيبيات ) . 
عد ذاك طله توصل الى شيجة غرببة فيقول : ( أن القرآن شىء والكثاب شىء أخْره ) . 
ولتوضيح الحقائق التي غَفل عنها الشحرور وماوقع فيه من خبطات وتناقضات تقول : 
أن القرآن الكردم فيه الحكم والمتشائه » والحكم هو البيّن الواضح الذي لا بلتبس أمره » وهذا هو الغالب 
في القرآن » فهو آم الكثاب وأصل الكثاب » وأما المتشابه » فهو الذي بشنّبه أمره على بعض الناس دون 
فق قيطلته الفلناء ولا تكله كيان :عدبا لاكنقه ااانه عا 
وهذا التعرف أَتنق عليه جمهور علماء الأمة قاطبة . 
ومعنى أم الاب بوحي لنا دذلك اي بانها أكثرية أدات الله وهي ححكمة لا صعب قهمها أو تفسيرها 
وهكذا سشَابٍ الشحرور المعانى ويحرف المصطلحات لَحمَيقٌ هواجس معرفيه فوقيه عنده . 

الفرق بين الذكر والقرآن 
لقّد فرق الشحرور متعمدا بطرقة تكرس ما بشتهيه من نابح لبحثه فرق بين الذكر والقران الكريم بول في 
ذلك : (فالذكر هو تحول القرآن إلى صيغة لغوبة إنسانية منطوقة بلسان عربي» وهذه هى الصيغة التي 
دذكر بها القرآن. وبما أن هذه الصيغة عربية فمّد قال للعرب لقّد أنزلنا إليكم كثابا فيه دكركم أفلا 
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تعقلون 4 (الأنبياء 0:) أي صيغته اللغوبة الصوتية في اللسان العربي المبين لذا قال: (فيه ذكركم) وهنا 
جاء أكبر عز للعروبة والقومية العربية. أما بقية الكثاب فمّد تلازم الإنزال والتتزيل فيها دون “جعل” 
وكان الإنزال عربيا 00-5 وما أن الله سبحانه وتعالى منزه عن الجدس فهو ليس عريا ولا تركيا ولا. . 


ولكن قد جاء النص من الله سبحانه وتعالى أن الإزال عربي .) . 


تقول : ان الذكر هو عكس النسيان وليس الصورة الصوئية للكثاب كما زعم الدكثور شحرور قال 

تعالى : فإني نسيت الحوت وما أنسانيه إلا الشيطان أن أدكره ( الكهف 69 ) . فبالتأكيد أن غلام موسى 
ل نكن ننّصد ذكر الحوت وله الحوت الحوت الحوت الحوث الحوت. . . . نصوث عال وائما قصد أنه نسي 
وغفْل عن أخذه وحمله معه. وقوله تعالى فلما نسوا ماذكروا به أنجينا الذين دنهون عن السوء ( الأعراف 
65 ) فجاءت كلمة ذكروا مقايل نسوا . وكذلك في قوله تعالى : فلما نسوا ما ذكروا به فتحنا عليهم 
واب كل شئ [ الأنعام به ) فّرن الذكر مع الننسيان وقال تعالى : تالله تفن تذكر بوسف حتى تكون 
عرض كاقلن كن تر عليه قاو تمل انا كان شرل ردك مشاه ومنت 
لكان بوسف ف ذأكرته لم بنساه في قلبه وعمّله وقد درّكر ا'مه جهر كلما جاءت فرصة أو متاسبة. 
وقد يكون الذكر بصوث مسموع أو قابياً بدون صوت قال تعالى : أولا يذكر الانسان أنا لماه من قبل 
057 وقال تعالى الذين دذكرون الله قياماً وقعوداً وعلى جنويهم فيمكن أن يكون الذكر قلبياً أو 
مسموعاً . وقد جاء القرآن لتذكير الانسان بالله تعالى وآداته فى الخان والنشأة الأولى والآخرة والقيامة 
ووجوب الشكر لله تعالى والامان به والصلاة وفعل الخبرات . فال تعالى ص والقرآن ذي الذكر [ ص 


1 ) وذي صفة للقران والمعنى " ان القران مذكر للانسان بادات ريه . وليس الذكر خلا عن القران او 
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الصورة الصوتية كما زعم الدكثور شحرور . وقال تعالى : ومن أظلم من ذكر بابات ربه فأعرض عنها 
( اليف -) . فالانات الت تذكر بالله وآناته والالتزام بأوامره ونواهيه د ا رفن 
الذكر الت تدكر الانسان بالأساسيات التي يحب عليه اتباعها وعدم نسيانها في هذه الحياة » وهي القرآن 
الكريم .ولذلك فإن الذكر الذي اختصه الله بالحنظ في قوله تعالى : إنا نحن نزلنا الذكر وإذا له لحافظون . 
مشمل جميع ما أل إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم بالوحي سواء ما جاء في القرآن أو السنة. ولو 
كان المراد بالحفظ القرآن فقط لقال إنا نحن نزلنا القرآن وإذا له لحفظون لكنه جل وعلا تكفل بحفظ الذكر 


كله كاماد .ولد كلامل هو الثرا 3 والتنة لأن النيفة نا ريحة للشران + 


أما كلمة القرآن فهي مشئّقّة من القراءة وهي الكيفية التي برأ بها الكثاب فالقرآن هو الصورة اللفظية 

الكثاب وليس الذكر هو الصورة اللفظية كما توهم الشحرور قال تعالى : فإذا قرأناه فاتبع قرانه (القيامة 
٠ )8‏ أي فاتبع الطريقة الت برا بها وقال تعالى : إن علينا جمعه وقرآنه ( القيامة 7 ) فكفل بيجمعه 
وطريقّة قراءته . ولوكانت القراءة تعني جمع القرآن كما قال الشحرور لما كان هناك معنى لكر ركلمة 
قراله مع كلمة جمعه في قوله قا" [ناخاينا جره وفراة " »:وقال الى أننا + تاسال لذن مَرون 
الكتاب من قبلك ( يونس 4و) . أي أن الكتاب عندما 3 سين فرلا أما الكثاب الذي لا قرا فلا 
يسمى قرا لكى تبى تسميتهكتاباً . وبناء على ذلك فإننا تقول أن الذي أَنل من اللوح الحفوظ هو 
الصورة الصوتية للقرآن وليست الصورة الكثابية اذ أن الصورة الكثابيه في اللوح الحفوظ خخدَاف عن 

الصورة الكثابية بالعربية والتي نات إلينا فق الضحابءة ولآن الثران يدو أنه أساضا :+ مك ريا لثوية 


تعالى : إنا لاه قا عَرَييًا لعلكم تَعقلونَ () الزخرف لأن جعل تفيد التحويل . وكذاك فإن قوله 
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تعالى : إنا أنزلناه قراناً عربيا لعلكم تعتلون ( يوسف < ) وقوله تعالى أيضا : وكذلك أنزلناه قرآاً عربيا 


لعلكم تعقلون ( طه ج-) ٠‏ تفيد نمس المعنى . 


وول شحرور [ إِنَ القرآن رسالة عالمية») وبقصد دذلك أنه يحب أن بلائم كل الشعوب كالياباني 
والأمرركي . ويقول إنه رسالة خامّة» فيجب أن يكن النض موكيا لكل التطؤرات. وبدلا من أن دلجأً 
شحرور إلى اَن لاستخلاص مفاهيمه وقيمه وأحكامه بمعزل عن تير القيم العلمانية المعاصرة؛ يتوم 
عملية عكسية» وهي أنه يجحعل القران تاها للقيم العلمانية المعاصرة» وبقوم بلي أعناق النصوص ليخريج 
مفاهيم تثلاعم مع هذه اليم . فالضاءط الوحيد عنده في تفُسير القرآن هو "الجذر اللغوي"؛ وعندما بريد 
تفسي ركلمة معينة في القرآن دلجأ إلى القواميس ببحث فيها عن معنى يجده أكثر توافمًا مع القيم العلمانية 
المعاصرة ! وهذه هي خلاصة منهجه. 

نموذج تطبيقي في آية من آل عمران 

[ْ ستعرض شحرور موذجا تطبيقيا على منهجه هذا في قوله تعالى: «ا رن بلاس ححبٌ الشّهَوَاتِ من 
لنساء وان وار الْمتَطََة م لذب والْصة َال امسوم ولام وَلرث ذلك مام 
الحيّاة الها والله عددَةُ خسن لآب 4 (آلْ عمران: 4) . وبقول إِنْ الآنة تتحدث عن "ماع" يعني 
أشياء وحاجات وليس عن تاوق عاقل. فهو شكر أن يكون معنى "نساء" جمع امرأة» ولا يزعم أن 
النساء هنا جمع 'نسيء” أي التأخبر. ومن ثم تصبح المعنى: الأشياء المؤخرة» أي الأشياء الجديدة 
الحبوبة للناسء أي الموضة . بقول شحرور إِنّ الآنة فيها خبر عن جميع الناس» وليس العرب خاصة, 


ويجب أن يكون خبر الله صادقاء ومن ثم يحب أن بتطايق قول الله مع حال العام اليوم؛ والشيء الجديد 
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ححبوبٌ من قبل كل الشعوب» ومن ثم يكون معنى 'النساء" عنده أي جمع نسيء, أي الأشياء المؤجرةه 
أي الأشياء الجديدة! ! بهذا لكلف السخيف يحرف شحرور القرآن» وهوكما ترون تكاف مثير 
الضحك وليس تعاملا علميًا جاداء ومع ذلك أريد أن أبن لمن اغار بمنهيح شحرور فساد استدلاله 
ومنهجه؛ وكونه في الأساس منهبا انهزاميا وحخالفا للمهيج العلمي في فهم القرآن . 

مناقشة الدكتور محمد شحرور 
والآن بعد هذا التوضيح لمنهيج أهل السئة في التعامل مع المصطلحات الشرعية واخئّلافه مع منهج 


المتزلة هود إن يتاققنه الكو تين شبحرون وكير إلى الاموز الثالية: 


ذكزر الدككور محمد شحرور خط المعنزلة في عدم التمبيز بين المصطلحات والأنفاظ فالأنفاظ التي 
تعرض لها الدكتور مثل: الكثاب» والقرآن» والنبي» والرسولء وأم الكتابء والسبع المثاني إل1... ل تعد 
الال ناج إلى أن نستّقرئ معناها اللغوي في المعاجم» بل علينا أن نستقرئ معناها في مصادر الشرع؛ 
لذلك فإِنْ كل الفروقات والتمييزات والمعاني التي حاول أن ستنبطها الدكثور محمد شحرور من معاني 
الأنفاظ المعجميّة وحدها نا هو أمر لا طائل نه وكل الننائيم التي دناها على التفريق بين الكثاب 
والقرآن» وأَنْ القرآن هو الآنات المتشابهات والسبع المثاني إبه... تائم غير صحيحة لأن الشرع هو الذي 
حدّد مضمون هذه الأنفاظ وعلى كل من بريد أن بفهم الدين عليه أن يدخله من باب مصطلحاته 
الخاصة التى رسمها وحدّد معناهاء وفي تقديري إِنْ مثل هذه الخطوة طبيعية وهي من حق كل مذهب 


وعلم ودين 1 بحرّد مصطلحاته الخاصة الى 0 مدخلا له 
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د حمل الدكثور محمد شحرور بعض الألفاظ معاني لا تسم بها اللقةاولا منياق النض» .ومن أمثلة ذللكا 
تفسيره عبارة أم الكثاب التي وردت في ثلاث آدأت كرمة برسالة محمد - صلى الله عليه وسلم- 
وأضاف إلى ذلك تحديد مضمون تلك الرسالة وهي الحدود والأخلاقٌ والعبادات وتعليمات خاصة 
وغانة دوو يرن كيه 1 ا وحزناها نع “أضل الكقا :واو ترا الانات التي 
وردت فيها تلك العبارة لوجدنا أنها تحتمل معنيين: 
٠‏ الأول: الانات المحكمات. وذلك لتوله تعالى: (و الذي 0 عَليِكَ الككَابَ مه أنَاثٌ كعات 
هنَّ اكاب وب منَشَبهَاتُ 94 لذبن في لوهم رفون ما مشاه مِنه ائعَاءً الفسئة 
وكا أويل وا 38 وله ا 51 ليام 0 2 5 عَفل ب 1 
ا ا أو لأََابِ) (آل عمران: <) وقد فضَلت كنب علوم القرآن تعريف الحكم وتعريف 
نقفيضه المتشاىه. 
٠‏ الثاني: الوم الحفوظ: وذلك لقوله تعالى: (تَمْححو الله مَا تَشَاءٌ وت وَعَندَةٌ 1 الكتاب) 
(الرعد: 09) ولقوله تعالى: (وَّهُ يأ الكتاب َدَينا لي حكية) (الزخرف: +. 
وفكلا الحالين نضح محميل الدكتور محمد شحرور للفظ “أم الكثاب” معاني لا يحتّملها التحليل اللغوي 
ولا سياق القصء ويا بزدد في اعنسافه أنه حدّد الانات الحكمات بالحدود والأخلاق والعبادات» لكنه 
مكن أن تكون الآنات الحكمات في صفات الله تعالى» أو بعض آدات الجنة والقار إلح. ٠‏ كتوله تعالى: (ثل 
هُوَ الله أعة) (المد5 4 وقوه شقان: (لم يلد وم َلك وان ) (الشيس :وا وكتوله قنال عن النةة نا 


تمسْهُمْ فيا نصبٌ) (فاطر: 5ه) إل... 
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3 اعتسف الدككور محمد شحرور في التفسير اللغوي لبعض الألفاظء فهو قد اعتبر قول القّائل “سبحان 
لله” إقراره بقانون هلاك الأشياء ما عدا الله نشيجة التداقض الذي ويه داخلياً وهو قد اسهزاً بكل 
التمسبرات التي تعتبر قول المسلم “سبحان الله” بمعنى تنزنه الله عن كل نقص وعيب» ووصفه -تعالى- 
مكل صف كمالء وكانت حَيْسه في ذلك أنْ النقااض والعيوب تحمل منهوماً نسبيّاًء ولا أدري ما الذي 
ضير المعنى عندما ينزه المسلم الله عن كل عيب مطان أو نسب ؟ ! ولكن هناك قضية أخرى بالإضافة 
إلى اعساف الدكثور في مجال المعنى هي غناوه “عاق اق تالف من مضاف ومضاف إليه والتي 
تعني إضافة شيء إلى ذات الله والواضح أنْ صيغتها التحوّة لا تسمح بمفسيرها إلا بالمعنى الذي قال به 
علماء التفسبر وهو إضافة التنزنه لذات الله ولا تسمح صيغتها النحوتة بالمعنى الذي ذهب إليه الدكثور 
مد شحرور. 

رفضه للسنة 
وما زاد في خطأً اسستناجه وأحكامه في أحيا نكثيرة رفضه للسنة كمبيّن وميد ومفضل لآنات القرآن 
الكريم؛ ليس هذا فحسب بل اعتّباره تطبيق الرسول صلى الله عليه وسلم للإسلام هو اجتهاده غير 
الملزم لنا في شيء؛ وهو فهمه الخاص المرتبط بالمستوى المعرقي للجزيرة العربية» وهو فهم نسبي» وهوفي 
هذا لتقي مع كثير من الفئّات المنحرفة التي عادت السنة المشرفة قدماً كالمعتزلة والخوارج؛ وبلتفي مع 
كثير من الشخصيات التي فرنتاين شأن الشبة عاديا ودعت إلى ظرسها خايا: كيين أجبد امن 
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وليس من شك بأن هذه الأقوال في اللهوين من شأن السنة المشرّفة والدعوة إلى طرحها جنباء تتناقض 
تناقضاً كاملاً مع أمر الله تعالى في عشرات الانات الكرمة من القرآن الكريم بطاعة الرسول -صلى الله 
عليه وسلم- إلى جانب طاعته سبحانه وتعالى» وقد أشار إلى جانب من ذلك الشافعي -رحمه الله 
في بدادةكتاب “الرسالة”, والتي تساءل فيها: من أبن لنا أن نسّدل على لزوم طاعة الرسول صلى الله 
عليه وسلم ؟ 

فأجاب بأن القرآن هو الذي وبَّهنا إلى ذلك وأوجب علينا ذاك» واستشهد بالانات التى أمرت بطاعة 
الرسول -صلى الله عليه وسلم- ومنها قوله تعالى: (ا ا ال آموا أطيعُوا الله وَأَطيعُوا كن د 
لأثر مبكي) الفبنا اوسا ّن نطع رشو هده 15 0ك (النضا 00 ربعا نا كم 
اكول د ةا باك عن ذَاهوا) (الدشرة جاء. ونينها: 95 كان فَوْلَ المُؤْمنينَ ذا دُعُوا إلى الله 
او إيشك قهز أن عورا شيها واطقها) (النوراة به 2:11 

إن النظر إلى الرآن وحده دون الأخذ بالسنة معه هو الذي جعل الكاتب يخررج علينا بتفاسير غرببة 
لبعض الأنات الكريمة أو بعض المعاني القرآنية: كالقيامة والبعث والصور والساعة والسبع المثاني إلّ.. . 
اا لذاك بمثال واحد هو تفسيره للشبع المثاني الت أورد ما جاء عن أصلها في مقابيس اللغة فقّال: 
(المثناةٌ : طرف الزمام في الخشاش) وإنما نى الشيء من أطرافه فالمثاني إذاً أطراف السور وهي إذن 


فواتحهاء فتوضل إلى أن السبع المثاني هي سبع فواتم للسورء فإذن السبع المثانني هي القواتح التالية: 
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+ لم 2- المص 3- كهيعص +- س - طه 6- طسم 7- حم ثم نظر إلى الأحرف التي تتضمنها الالات 
السبع السابعة فوحدها ان 11 فا و الأحرف البنى وردت في بدابة سور أخرى ولم ترد في 
الفواتم السامّة فوجد أنها ثلاث هى: 

: القاف <- الراء 3- النون. نجمعها مع الأحرف الساءمّة فصارت أربع عشر أحرفاء وأشار إلى أنها 


اصبحت (7 << <) وهي أبضا سبع مثان. 


وربط بين ما توضل إليه وهو أَنْ أحرف السور الفواتم بلغت أحد عشر حرفا وبين قول علماء اللغويات 
واللسانيات من أَنْ الحد الأدنى لأمة لغة إنسانية معروفة في العالم هو أحد عشر صوتاء واعتّر أَنْ هذا هو 
الحد الأدنى اللازم من الأصوات لأ تفاهم بيننا وين أدة مخلوقات بمكن أن توجد في الكواكب الأخرى في 


ا 


هذا ما أورده الدكثور محمد شحرور في تفسيره للسبع المثاني» ولئر ما ورد في السئة عن تفسير الشبع 


الما :لو تدئ اناده عن الصوان .لنة وشرعا وعتلة: 


قال الإمام أحمد بن حنبل - رحمه الله تعالى- في مسنده عن أبي سعيد بن المعلى رضي الله عنه قال: 
“كنت أصلي فدعاني رسول الله -صلى الله عليه وسلم- فلم أجبه حنى صايت» قال: فَأتيته فقال: ما 
ء ا 00 ا اانا و 
منعك أن تاتينى ؟ قال» قلت: دا رسول الله إنى كنت أصلى قال: الم بقل الله تعالى: (ا أنها الذِينَ امتُوا 
اسْتّحيبُوا لله وَللرَسُول إِذَا دَعَكم لما يخبيكة) (الأنقال: +) ثم قال: لأعلمتك أعظم سورة في القرآن 
قبل أن ترح من المسجد . قال: فأخذ بيدي فلا أراد أن يخريح قلت: دا رسول الله إنك قلت لأعلمتك 

أعظم سورة في القرآن. قال: نعم “الحمد لله رب العالمين” هي السَبع المثاني والقرآن العظيم الذي 
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أو نه”. وقد وردت بعض الروادات تفْسَر الفانحة بالشبع الثاق تقل والان دل هن تسيو الرسول 


صلى الله عليه وسام للسبع المثانني من تفسير؟ 


لا أظن أنه يجحوز لمسلم بعد أن مسمع تفسير الرسول صلى الله عليه وسلم أن بتطلع إلى تفسير آخرء 
وأحب أن أنه بالإضافة إلى ما سبق إلى أن تفسير السئة للسشبع المثاني أصوب من ناحية لغوبّة ئما ورد 
عذل الكو ين حوور لأه اخار نامل فتووك الأصل 8ه وقد جاء في مفاسس اللغة عن 


الأصل ثنى ما 'لى : 


“الثاء والنون والياء أصل واحد وهو تكرير الشيء مرتين» أو جعله شيئين منواليين أو متباءنين” والحقيقة 
إن هذا اللعررف اللغوي أكثر انطباقاً على الفاتحة وهو أصل المعنى لأن الفائحة سبع آنات تتكرر وتثنى في 
كل صلاة: لذاك م بأخذ به الدكثور محمد شحرور واختا ركلمة أخرى هي “المثناة” ليجعلها أصلاً في 
دراسته» وليصوغ اليج التي بريد أن سوضل إليها وهي مطاءقّة الأحرف في فواتح السور مع أصل 
الأصوات في اللغات الإنسانية . 

فتح ثفرة في فهم المسلمين 
حرص الدكتور محمد شحرور على فح ثغرة في فهم المسلمين للنص القطعي الثبوت القطعي الدلالة» وهو 
في هذا ينتقي مع عدد من الكتاب بركرون على فتح هذه الثغرة في هذا الوقت من أمثال: عادل ضاهر, 
وحسين أحمد أمين» ونصر أو زيد» وحمل سعيد العشماوي إل.. . 
وك لكاتب تناول عضا من هذه الآناته فتصر أو زيد تناول آدأت صفات الله تعالى» وأحمد أمين تناول 
أت الحدودء ومحمد سعيد العشماوي تناول آنأت الحجاب والمرأة وعادل ضاهر تناول النص القطعي 
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لوت القطعي الذلالة شكل عام وضرورة فهمه 0 جديدا مباينا لكل الأفهام السابقة وكل واحد 
منهم دعا إلى أن نطور فهمنا هذه الآنات القطعية الثبوت القطعية الدلالة» ودعوا إلى عدم اللوقف عند 
فهم الرسول والصحاءة وعند فهم علماء المسلمين هذا الفهم الذي استمر على مدار ألف وأررعماثة عام 
ل يحب أن ننهمها على ضوء معطيات العصر الثَْافية والاجتماعية والاقتصادمة» وحشد كل منهم 
حججه الخاصة: ولكن قبل أن أستعرض حجبم الدكثور محمد شحرور أود أن أنبه إلى خطورة الانسياق 
4 هزه الدعوة التي تنهي إلى مسخ الدين» وجعله ألعوية بيد 5 الأهواء» وشلهي حينذ دشنا إلى 
ما انتهت إليه الأدمان السابقة بان يكون مبرراً لكل انحرافات البشر 8 لانحدارهم . 

تناول الدكتور محمد شحرور كل النصوص القطعية الثبوت القطعية الدّلالة ف فهو تناول آدات الحدود 
وآنات الرنا وآنات المبراث وآنات الطلاق والزواجج إل... المهم أنه انتهى من تناوله لكل الآنات السابقة إلى 
فهمها فهماً جديداً عخالفاً لكل الأفهام التي ارفك ناش فيو والدسية لازنا شتم را أطعاث الشاعنة 
وبالتسبة لانات الميراث أداح التلاعب بالأنصبة التي حدّدها الشرع لكل فرد من أفراد الأسرة» وبالنسبة 
لتعدد الزوجات أناحه من الأرامل ذوات الأولاد» وبالنسبة لمعالجة الزوجة الناشز فمّد ألغى بعض مراحل 


معالجة نشوزها إ1... 


وقد اسنند كل منْ تناول النص المطعى النُبوت القطعى الدّلالة على شبهة تطور الحبط البشري» فهناك 
الجديد المتطور باستمرار في العلم والأدوات والأشياء والوسائل إل. . وبالنالي يحب أن يكون هناك تطور 
الأحكام مرافق للتطور الحيط دناء ولكن نسي أولئك القائلون بذلك القول أن هناك أشياء ثاسّة في كيان 


الإنسان إلى جانب الأشياء المتطورة والمتخيرة التي أشاروا إليهاء وإنّ الإسلام عندما وضع آنات الحدود 
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والميراث والزوابج والطلاق والمر أة إك. .٠‏ ربطها بالجانب الثاات من الكيان الإنساني» فهناك التجاذب بين 
الذكر ولا وهناك الأسرة وهناك شهوة المال» وشهوة النساى وشهوة الانتقام الح . : وهي 7 ناسّة 
إلى قيام الساعة فلادد من حدود ثاسّة مرتبطة بها فكانت تشربعات الزواج والطلاقٌ والميراث واحكام 


الأسرة ودود السرقة ارق ل 


ون أكبر دليل على أَنْ الإسلام دين الله العليم الخيير هو أنه راعى الثابت والمتْحوّل في الكيان الإنساني 
والحياة البشردة» فأنزل الشرائم الثامة للجوانب الثامة في كيان الإنسان» وأعطى 1 اام لور اتدل 
في حياة الإنسان» فالإسلام مثلاً أعطانا أحكاماً عامة محدودة في مجال الحياة الاقتصادية فحرّم الربا وأحل 
البيع وأوجب الركاة وفرض الميراث ولم دازمنا بزراعة معيّنة ولا بطرف زراعيّة معيّنة ولا بمواد معيّنة ولا 
مجارة معيّنة ولا بصناعة معيّنة إل1... نا ترك ذلك لظروف الزمان والمكان. 

وَلقَوعتزقيا الثرآن عن أمور طنبكة لتموو قا فحد قا الله قال ناته رعق اللقة والنار واللككة 
وخاق الإنسان وخاق الككون إك... ومن الواضح أن قوانين عام الغيب لا تنطبق نجال على عام الشهادة, 
وإن معظم الضلال الذي وق فيه الفلاسفة والمعتزلة جاء من قياس عام الغيب على عام الشهادة 
وسحب قوانين الشهادة على عالم الغيب» وقد وقع الدكتور محمد شحرور فى هذا الخطأء ومن أمثلة هذا 
قياس هكلام الله على كلام الببشر, لذلك جيل أَنْ اران الموجود في اللو الحفوظ لابد له من الاتتقال إلى 
صيغة لسانية عربية قبل إنزاله على محمد -صلى الله عليه وسلم- ليلة القدر وهي ليلة إشهار القران 


الكريم في نظره. 


الفهم الخاطئ للقضاء والقدر 
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دندن الدكثور حمد شحرو ركثراً على الجبرّة في فهم القضاء والقدر مع أن المسلمين الأوائل لم نتهموا 
الَضاء والقدر نجال من الأحوال على أنه السلبية والتواكل وساب الإرادة» بل فهموا الَضاء والقّدر على 
أنه الإيجابية نحو الأحداث: والأخذ بالأسباب وثم التوكل على اللهء كذلك كان فهم القضاء والقدر باك 
الميورة عايلا يحاي في بناء الشخصية المسلمة على مدار التاررخ» وفي دفعها إلى الفعل والبناء وإعمار 
الكون» وجل الدَحَن الذي دخل فهم المسلمين للقضاء والقدر من ثقّافات خارجية وأبرزها اللصوف 
الذي رسخ السلبية» ودعا إلى إسقاط التديير والانشغال بالذات وثرك الخاق للخالق. 


قن اوه المسلمون هذا الفهم الخاطئ للمضاء والقدر في العصر الحددث» وجاء ذلك شّيجة عاملين: 

الأوله إبراز معظم العناكق عن القصور في فهم القضاء والقدر الذي ورثناه في العصور 

المتآخرة» وإبراز الصورة الصحيحة لما يحب أن يكون عليه الإمان بالقضاء والقّدر. 

٠‏ الثاني انمحسار موجة التصوف التي كانت سبباً في رواج النهم الخاطئ للقضاء والقدر. 
اذلك فإني أرى أَنْ دندنة الدكثور محمد شحرور حول القضاء والقدر ليست في حلها بعد أن جاوز 
المسلمون هذه الظاهرة فى وقدّنا الحاضر. 

اعتماده على عقله وحده في التفسير 

اعتمد الدكثور محمد شحرور على عمّله وحده في تفسي ركثير من الآنات الكرمة فجاء عجائب من 
السو وعد طبيعي لكل من اعتّمد على العقّل وحده دون المزاوجة بين العمّل والتقّل في فهم الانات 


وتفسيرهاء ودون الاعتماد على المافور من الاقوال ونستطيع ان عل على مفولنا ناسين: 
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الأولى: قله تعالى: (وَإن مَنْ 8 ا خلا فيهَا نَذِيٌ) (فاطر: بد) فشر النذير بالملاك» وقرّر أَنْ الله كان 
برسل ملاتكة إلى البشر قبل نوح عليه السلام الذي اعنبره وَل رسول إلى البشرء وزعم أن قوله تعالى: 
أكذيث فم نح الْمْسَلِيَ) (الشعراء: ددد)ء وقوله تعالى: كدب تو بادّر) (القمر: ود) يعني أن تلك 
الأقوامكذدت ينبيّهم وبالملاتكة الذين أرساوا إلى البشر كلمونهم وبدعونهم؛ ورفض التفسير الذي ذكرته 
معظم التفاسير وهو أَنْ الله سبحانه بين أَنْ تكاذيب رسول واحد يعني تكذيب جميع رسلهء لذاك 

جاءت كلمة الرسل بالجمع وليس بالمفرد لتشير إلى هذا المعنى . 

الثانية: قوله تعالى: 1 شَيْء مَالِك 1 وَحْهَهُ) (القصص: 88) فسرها أن هذا الكون يحمل تناقضاته, 
وأَنّ المادة تحمل تناقضها معهاء لذلك فإنَ هذا الكون سيتدمّر وسيئّبدل وسيهاك» ولكن هلاكه سيحوله 
إلى مادة أخرى» وهذا هو تفسيره ليوم العيامة, وهو بع رأنْ الجئّة والنار غبر موجودتين وسُوجدان عند 
وَل هذا الكون إلى مادة أخرى» وهو في هذا برفض الأحاددث الشريفة التي قرّرت وجود الجئة والتار, 
ولا أردد أن أسرد عشرات الآنات والأحاددث التى تدحض تفسيره للآنة السابة» ولكني أريد أن أسأله 
بمنطقه اللغوي الذي اعتمده: كيف مكن أن بوقق ين المدلول اللغوي للآبة الكرمة السابمّة وهو الذي عني 
كل نساطة فناء المخلوقات الأخرى وهلاكها وين ححا إلى مادة أخرى؟ فين هو إِذن الحلاك للمادة؟ 
اللأويل أحد مباحث علوم القَرآن» ويحنوي على عدة أقسام مقبولة منها: التأول بمعنى حَحَقِينَ الشيء» 
ومنها: الأول بمعنى التفسيرء ولكن علماءنا حذروا من أحد أقسامه التي تقوم على صرف ألفاظ الانة 
المؤوّلة عن المعنى الراجحح إلى معنى مرجوح لا تسمح به اللغة» وقد جاء تحذيرهم ذلك ثشيجة استخدام 


المَرّقُ المنحرفة له في خدمة أهوائها وضللاتهاء ولأنه أَدَى إلى ضياع حمّاتق الدين ومعالمه التي رسمها 
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محدد - صلى الله عليه وسلم -» فهل أخذ الدككور محمد شحرور بهذا اللأويل؟ نعم لقد أخذ به 
ليس هذا فحسبء بل دعا وفدّن له» وإن أعرض لكل تلك التآودلات لك سأعرض لواحد منها . 


قال تعالى في سورة الفجر: (وَالفَجُر (2) وَليَال عَشْر (2) وَالشفع وَالوثر) (الفجر: 3-2)» فشر الدكثور 


غبو شعرون الااضةالداشتعا بن 


“فالخلق الأول بدأ باتفجا ركني هائل حيث قال: (وَلَر (2) وَليَال عَشْر (2) وَالشّمع والويْر) حيث إن 
الفجر هو الانفجار الكوني الأول “وليال عشر” معناه أنّ المادة مرت بعشر مراحل الور حنى أصبحت 
شفافة للضوء؛ لذا أتبعها موله: “والشفع والوتر” حيث أَنّْ أول عنصر تكن في هذا الوجود وهو 

الميد روجين وفيه الشفع في النواة والوثر في المدار» وقد أكد هذا في قوله: (وَهُوَ الذي خََيَ الشكاوات 


0 7 
1 


0 نْ عَرْشهُ عَلى الماء ء) [هود: 2) واطيلووتغن عو ران الماع أي بعد هزه 

امراك انعد راسي الوجود قادلاً للإصار لذا قال: (الكَمْدُ لله الذي حلي السّمَاوَاتِ وَالرْض وَجَعَل 
م ويه #2 2 ّْ 

الظلمَاتٍ وَالنُور ثم الذي كفرُوا رم 0 (الأنعام: >)” -الكثاب والقرآن: قراءة معاصرة. ص 
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ليس من شك بأَنْ الدككور محمد شحرور قد انعد في ماهات التأويل عددما فسّر الفجر بالاتفجار 
الكوني الاول» وفسر الليالي العشر بمراحل تطوّر المادة العشرء وفسر الشفع والوتر بغاز الميدروجين لان 
معطيات السورة لا تسم بمثل هذا التأويل» ولو أقررناه على تأويله لأعطينا الفرصة لكل صاحب ددعة 


أن تطوّع آدات القرآن حسب بدعه وهواه. 
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الانهزامية في فكر شحرور 

عترف شحرور في أكثر من لّاء بأنه توجه لدراسة العْرآنكرة فعل على نكلسة 67 ومن هنا نهم 
ماما النعسية المنهزمة التي وه بها شحرور إلى كاب الله وهو أمر واصح من منهجه؛ ذمنهح شحرور 
هو أنه نظر إلى قيم العالم اليوم» وأراد أن بمول: إن قيم القرآن لا تتناقض مع قيم العام ولتكون جزْءًا من 
وز لماز عبان يحرف مفاهيم التران ويجعلها مطابقة لقيم العالم. فقّد كب مرّة في صفحتّه على 
فيس بوك: " الحاكمية الإلحمية: الحرام ين فالمحرمات حصورة وحددة ومفصلة وأدية, أي لا اجتهاد 
فيهاء وهي خترمة في أغلب دول العام" . ونلاحظ هنا أنه بول إنّ الحرّمات الإسلامية محترمة في أغاب 
دول العام وهي مغالطة واضحة فالجميع علم أَنْ محرمات الإسلام مستباحة حتى في دلاد المسلمين 
ناهيك عن نقّية العالم! ولكن الشاهد هنا أنه يحاول دائما المطابقة بين ما بقوله القرآن وما شّره العام 
اليوم. وفي مثال آخر في إجابة على موقعه الإلكتروني بول "قال تعالى 9( والسارق والسارقة فاقطعوا 
أندهما جزاء بماكسبا تكالا من الله 4 (المائدة 38)؛ والتكال هو المنم ولاحظ أن الأبدي الجمع ويس 
(يداهما) فالمقصود من الآنة هوك أبديهما عن الجتّمع عقوبة ما تحددها الميئات التشرعية لك حدها 
الأعلى السجن المؤبد» علمًا أن السارق اسم فاعل أي ليس من سرق ذات مرة وما من امنهن السرقة 
فأصبح سارقًا . وهذا مطبق فى أمريكا" . فهو بلوي أعناق النصوص ويُبطل حكم الشربعة المعروف 
والجمع عليه ليلائم حكم السرقة الإسلامي مع حكم السرقة في العالم اليوم» والمهم كما بول "هذا مطبق 


ف أمركا" ! 
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فأما في تفسيره لآنة آل عمران رن قاس حب الوا بن اقنماء وَاليينَ 4 إلى آخر الآنة فقد 
وقع في نفس الانهزامية» فهو بعلم ماما النظرة إلى المرأة اليوم في الفكر اللبيرالي (وإنكانت الحقيقة مختلفة 
عن الدعاوى)» ومن ثم لا بريد أن نظهر الإسلام بمظهر يجعل شهوة المرأة مما رين للناس» فالناس هنا هم 
كل الناس» بما فيهم من نساء ورجالء فآبن المساواة؟ ! وفكرة أن تكون المرأة "شهوة" هي فكرة مرفوضة 
في الفكر اللييرالي المدافع عن حقّوق المرأة (زعموا) ! ومن هنا ننهم بواعث حريفه أنضًا لقوله 
تعالى: سارك حَرْتُ لك انوا 0 أ هت » (البقرة: وجد) وتكراره أن القصد هنا ليبس 
النساء بمعنى جمع امرأة فالحرث هو "المكلسب" عنده, أي الأشياء الجدددة مككسب لكم ! ثم بعد كل 
هذا "التخرف” يفول لنا شحرور إِنَ من قواعده التي مستخدمها: "لا نفهم أي نض لغوي إلا على نحو 
قَنضيه العقل' ! فلدنظر إلى عمّل شحرور والمغالطات التي وقع فيها ليصل إلى هذا اللحريف . 

المفالطات 

أولا: تققد شحرور بهذا المنهج العَرآقُ مضمونه التخييري الفاعل» ويجعله تانعًا لما واضع عليه البشر في 
كل عصر. فبجع لكاب الله مجرّد مُخبر عمًا عليه الناس في عصره؛ وطبعا كلما تغيرث فيم العصر 
فنحن نحاجة إلى البحث مجددا ول أعناق النصوص والنفتيش في الجذور اللغوية لنصل إلى معنى سوافق 
مع قيم العصر! وهو منهج ناطل» فالأصل في القرآن أنه كتاب ددعو إلى تقويم أوضاع البشر المنحرفة عن 
منهج الله» قال تعالى: إن هذا لمن يدق لني هي 4 (الإسراء: و) . فأَيّ عمّل هذا الذي دفم 


شحرور إلى جعل المران ثاعًا لاذكار البشر وأوضاعهم؟ 
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ثانيا: الأصل في فهم أي كلمة في الْرآن تقديم الدلالة الاصطلاحية الشرعية؛ على الدلالة العرفية 
الاستعمالية المستّفادة من السياق» وتقد.م العرفية الاستعمالية على الدلالة الإفرادية اللغوبة المسثمادة من 
وضع للغة. وعلى سبيل المثال ذلنأخذ كلمة "الدائة", فهي في اللغة: كل ما ددبّ على الأرض. وفي 
الاستعمال العرفي غلب اسمها على ما يركب من الحيوان» وفي الاستعمال الشرعي وردت في قول الله 
تعالى: « أَخرجكا هم دان م لاض تكلنه أن لقا كبوا نايا ١‏ بوتُونَ 4 (النمل: 82)» فقّد 
جاءت في هذه الآنة بمعنى 'دابّة الأرض" الت هي من علامات الساعة؛ والأحاددث الصحيحة فيها 
كثيرة. فهل بمكن أن بؤخذ المعنى اللغوي لنقول إِنْ معناها في هذه الانة ه وكل ما يدب على الأرض؟ أو 
إنها كل ما يركب ؟ كلاء بل حدّد لما الشرع معنى وهو ثلك الدادة التى هي من علامات الساعة . 
وكذلك "الصلاة", تآتي في اللغة بمعنى: الدعاء أو الرحمةء ولكن الشرع حدّد لما معنى شرعيًا آخر وهو 
تلك الفررضة المكثوبة» فهل بمكن لأحد أن بسر قوله تعالى ا وأقيموا الصلاة» أَنْ القصد هو 
الدعاء ؟ ! ومن نظر في القواميس العرببة سيكثشف أننا أمام مساحة واسعة من المعاني المتعددة للكلمة 
الواحدةء مما فح الجال على مصراعيه لاخّلاف تأويل القرآن بالأهواء عبر اخسيار المعنى الأكثر ملاءمة 
لأهواء الباحث كما بفعل شحرورء والذي بسدّ الباب على ذلك هو هذا المنهج الذي ذكرناه» وهو منهيم 


لا عزل القرآن عن السياق الذي نزل فيهء وهذا تفضي بنا إلى النقطة الثالثة . 


ثَالنا: سعامل شحرور مع القران كنصٌ معزول عن أي سياق» والاصل أنّْ القرآن تعبير عن "حياة", 
ولا مكن فهمه دون السياق الذي نزل فيهء وهذه ميزة الإسلام؛ أَنْ الله عز وجل حفظ القرآنْ محفظ ما 


ُبيّنه [السنة) وبحفظ السياق الجتمعي الذي نزل فيه . فنحن لا عامل مع كاب الله كنض نزل من السماء 
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دفعة واحدة» ولا تفهمه كمن يحاول فهم نص هيروعليعي وجدهُ بالصدفة! ومن هنا فإِنْ شحرور برتكب 
جنابة على المنهيج العلمي عندما تفل السنّة النبوية وإجماع الصحابة وعلماء الأمة المقدمين والحياة 
الإسلامية الت عاشت االقرآن منذ نزوله» ويحاول إنشاء "إسلام جديد" لا بعرفهكل هؤلاء ! وقد 
فَضَلتٌ في هذا المعنى في تدوبنة بعنوان 'القرآن وحده لا كفي" ذليقرأها من شاء المزدد» إذ بت فيها 
أنه لا مكن فهم القرآن بخير السئّة. وتكمن خطورةٌ هذا المنهيج. منهج التعامل مع القرآن كنض مستغلق 
ليس له سياق اجتماعي لفهمه (السنة وإرث الصحاءة والأئمة) أنه يزعم بأنْ الأمة لم تفهم كاب الله عبر 


14 0 بم في ذلك اوليك الصحابة الدن نزل التران ينهم وفبهم» والدن نملوا لنا كاب الله وحفظوه ! 


راعا: فشر شحرور الماع في انة آل عمران الأشياء: وقال إنه كون لغير العاقل ومن م فلا مكن أن 
كون معنى النساء 0 اغراف فتقول: وماذا عن "البئين" ؟ ِ ثم إن الماع هنأ ليس الأشياء بالضرورة» 


3 
03 


بل ه وكل ما يتمع وُستقع دهء كقوله تعالى: <9 أن وَعَدْاهُ وَعدًا حَسَئًا فَهَْ تيه كثن مناه م التيّاة 


و 


اذا ثم هُوَيَومَالَيامَة مِنّ المحْصَربنَ 4 (القصص: *6) . وهو الغالب عليه في سياق الكلام عن "الخياة 
الدنيا". والتسع يكون أنضًا بالعاقل وبالنساء كقوله تعالى: 9 ما 5-6 َه 00000 جور 
ريضَة 4 (النساء: 4د) . فالقرآن وحدهكاف لردّ ادعائه أَنْ لماع يكون فقط في أشياء وحاجيات من 
غير العاقل» فكيف إذا قرأنا حددث رسول الله صلى الله عليه وسلم: "الذَنا مناغ وخر مناع ليبا 
المرأةٌ الصَالحد" (صحيح مسلم؛ وروي بألفاظ أخرى في غيره) . فهل جهل العلماء وجهادذة اللغة أَنْ المتاع 
لا بكون المرأة لأنها مخلوق عاقل فمرٌ عليهم هذا الحديث مرور الكرام واكتشف شحرور ذلك؟ ! ون 


الإشكال في ان شع كل رجل بزوجه وكل امرأة بزوجها ؟ | 
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خامسًا: بول شحرور إن "الأشياء الجديدة" هي الأمر المشترك ب نكل الشعوب» معللا بذاك ذهابه 
إلى هذا المعنى وإنكاره أن تكون المرأة هي المقصودة. فنقول: وهل حب النساء أمر مخصوصٌ بالعرب أم 
هو أمر مشترك ين جميع الشعوب أضًا ؟ فلماذا فر من هذا المعنى إلى معنى آخر وزعم أنه بريد ذلك 
أن مكون المعنى "عاليا'"؟ 

سادسًا: قال شحرور إِنْ لفظ "الئاس" في قوله تعالمى 9 ريْنَ للناس 4 مشمل الجنسين» فالنساء 

نضا يحبينَ الجديد» فيكون معنى "النساء" الأمور الجدددة التي يحببها الرجال والتساء . والح أن الخطاب 
لقرآ يكثيرا ما يخاطب الرجال وبقصد الجنسين» كقوله تعالى: 9م أنه اين موا ربوا الصا وحم 
شكارى حت نا : اما تون و حَنبًا ا عابي سَبيل حت تو "وان كثم موصَئ أ وعَلَىْ سَمْر 
َ وخَاء 1 مك عن لاف أ 2 م النسَاءً لم تَحدُوا ا 0 ملكا دا موا 
رمك واكم إن اللهَكانَ عَمًُا غَُورًا 4 (البقرة: :22) . ومن المعلوم أن أحكام الآ منصرفة 
للرجال والنساء على حدّ سواء» وقوله 9# أو لامسم النساء # لا يجعل خطاب الانة مخخصوصا 
الرجالء كما أَنْ قوله حب الشهوات من النساء 4 لا يجعل خطاب الانة مخصوصا الرجال. وقد 
نكون ذكر النساء في سياق الشهوات لأنّ الفتدة بهن أشدّء كما قال عليه الصلاة والسلام: "ما تَركتُ 


عدي فته أَضرّ على الرجال منّ النساء" (صحيح البخاري) . 


ْنَا في هذا المقال فساد منهج شحرور الاثتقائئي ومناقضنه للمنهج العلمي في فهم القرآن» وظهر لنا فساد 
هذا المنهج جلا طبيقه على إحدى آنأ تكتاب الله وهذه رسالة لمن نظنه على شيء من الحىّ» بل 


هو منهج هوى دنطبى عليه قول الله تعالى: ف مَنَ الذِينَ مَادُوا حَرَونَ الكلم عن موَاضِعِه 4 ٠‏ نشول 
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القاء الإضارقن فى برها الى لويد عن موا ضيه اي غه انها بإزالله عه رياف عَبْره 
اماك كزرة عل :ذا لا ور انيار هذا أرا اواك فبوميي له الاب اتقرها رام عر 
كاب الله وإبطال مفعول آداته» ويفمّد كناب الله مضمونه التغييريٌ الفاعل باعتبارهكاما هادناء فيجعله 
انعا لما تواضع عليه البشر في أشدّ العصور اسعادا عن هدى الوحي» حيث بلغ الانحراف بالبشرية إلى 
الدفاع عن الشذوذ والزنا وحارية العفة ووصنها بالظلامية والجهل والتخلف! فكيف تصبح اليم 


السائدة في مثل هذا العصر مرجحًا في فهم القرآن؟ ! 


وأعظم الطامات التي أتى بها تضمنها كثابه المدكور في السؤال (الكثاب والقرآن)» ولو أردنا تقصي ما فيه 
من التلبيس والتضليل لطال الأمر مولا لا بناسب مقام الفنوىء لكننا مجمل ذلك في ا 

اعتمد الشحرور المنهيج اللغوي في تحديد معاني الأنفاظء وعدم وجود الترادف في اللغةه وفسر القرآن 
على أساس ذلك» وهذا منهيم مرفوض» لأنكثيراً من الأنفاظ التي تدل لفة على معنى معين أضاف 
الشرع إليها معاني حرق مث لكلمة (الصلاة) فهي لغة الدعاء؛ لكتها في الشرع: امزال و نكا بفروضة 
تفتتح بالتكبير وتختتم بالتسليم . 

< عبر الشحرور تطبيق الرسول للإسلام غير ملزم للآمة في شيء . 

3 رفض الشحرور السنةكمبين ومفصل ومقيد وخخصص للقرآن. 

4 اعتّمد الشحرور على عمّله وحده ثي تفسير القرآن» فجاء بعجائب من اللمُسبر لم سبق إليها» وهو 


أمر طببعي لكل من اعتمد على العفّل وحده دون النقل . 
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والآن: بعد هذا العرض السرع لبعض تحاوزات الدكثور محمد شحرور وضلالاته وانحرافاته لا نستطيع 
إلا أن نول إِنْ الكثّاب ليس حلا لمشكلة الجمود في الفكر الإسلامي» بل هدما لكثير من أركان وال 
عود على بدء 
قد رأننا في سنا هذا نماذيج من لرجالات علم من تماذج عد ةكلها حاولت قراءة النص الديني وتفسيره 
طرشها ومنهجها ومكن أن نضع الملاحظات التاليه التي أستتبطناها من دراست هذه : 
أولا : ا نككاب اللّه هو أصل المعرفة عند العرب منذ نزوله والى بومنا هذا وهوكتاب في هكلام الله 
ووحيه 1-0 وشرعه وهداسه ونوره وهى صعات ملاصفة له ودائمة ولا تغير بل وأنها غير قابلة 
ثانيا : لقد أعجز كاب الله العمل العربي من كافة جوائب الأعجاز اللغوي والتحوي والبلاغي والبياني 
والمعرفي الفكري لذلك دأبوا على قراءته وتفسيره وتأويله واستخراب ما فيه من أحكام وبينات ومناهيج 
لهم وان هذا العمل الدؤوب ظل مسسّمرا من عصر الى عصر ومن مرحلة الى مرحلة حتى بومنا الراهن . 
ونب عن هذا التواصل بين العمّل العربي والقران الكريم الكثير الكثير من الرؤى والافكار والاحكام 
والتفاسير والتأوبلات التي أتّجت الكثير الكثير من الفرق والمذاهب والطوائف والكثير الكثير من العلوم 


الفمهية والشرعية والبيانية واللغوية والنحوبة والماسمية وغير ذلك . 


517 


الا : وعليه فلا غرادة أو عجب أن بنشغل العمّل العربي المعاصر بالقرآن الكريم ويوليه هذا الأهتمام 
الكبير فيعك على دراسنّه وبيانه وفهمه وتفسيره وليس من الغرادة والعجحب أضا أن سبج عن ذلك 
رؤى وتصورات وقراءات متعددة ومتفاوته ومناقضه في الوقت نفسه وهذا دليل قاطع على معجزة 
القران الكريم وأنفتاحه وكونهكثادا معرفيا خالدا فيه من الكونات العلمية والمعرفية القاملة الكيف مع 
مستجدات كل عصر وفي كل مكان . 

رابعا : مالفت اتتباهنا أضا في هذه القراءات المعاصرة وخاصة العلمانية منها محاولتها لفرض متهاهيج 
عصربة لتطوين النص القرآني وحصره في نطاف معرفي أو مصطلحي محدد مع حاولات بائسة لأتشال 
النصوص القرآنية من تارييخيها وضوادطها وأصولها الفقهية لذلك وق الكثير من المفسرين العلمانيين في 
اقلا قائلة قلبت معاني ومفاهيم النصوص رأسا على عتّب . 

خامسا : أكرر هنا ما قد طلبه في مدخل هذا الكا ب كما طلبه غيري وباعتبار مطلبا عمّائديا 
اسلاميا حضاربا عصررا معرفيا عاما وهو ضرورة وضع تفسير حضاري عصري تقوم على أعداده هيئة 
علمية متخصصه في كافة التخصصات المعرفية الحديثة والتخصصات الفقهية والشرعية مهمها أعداد 


تفسبر مُق عليه ومعتّمد ليكون مرجعا تفسيريا ومعرفيا للمسلمين في عصرنا هذا . 


ثم بعون الله تعالى 
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